تیارات معتزلة اليمن 
قي القرن السادس الهجري 


د. علي محمد زيد 


المركز الفرنسي للدراسات اليمنية 
صنعاعء 


كلمة الناشر 


هلا الكتاب (تيارات معتزلة اليمن في القرن السادس الهجري) لمؤلفه علي محمد 
فستمد جريا من رسالة دكتوراه الدولة التي نوقشت في جامعة باريس (1) عام 
رقد أدخل المؤلف الكثير من الإضافات والأفكار الجديدة على الكتاب الأمر 
جعل ترجمة الكتاب لا تقدم ذلك العمل الأكاديمي المقدم الى الجامعة قحسب» 
وتقدم للفارىء دراسة جديدة مختلفة هي تكملة وإمتداد للكتاب الاول (معتزلة اليم 
وله الهادي وفكرء) الذي تناول علاقة الزيدية بالمعتزلة في ظل حكم الإمام الهادي 
بن الحسين؛ مؤسس أول دولة زيدية في اليمن 
وبقدم لنا د. على محمد زيد في هذا الكتاب أول دراسة مفصلة عن (المططؤفية) 
ر ديني سياسي انشق على الزبدية آخذاً إسمه من (مطرف بن شهاب بن عمر 
ي٣‏ الذي عاش في القرن الحادي عشر الميلادي. ولا تتوفر لدينا معلومات كافة 
لي سيرئة الذاتية . إن هذا الثيار الغكري المنشى هو حسب تعبير المؤلف تيار ديتى 
[[فعار ضة سياسية حورب من أثمة الزيدية وطرد أتباعه وأضطهدوا بتهمة (الردة). ل 
قلت هجرة (وقش) في متطغة (بنى مطر) المركز العا ل ل 
هرضت لمصير مشابه قلعة 0 في جنوب فرنسا الني كانت هي الأخرى مقعل 
الياكاثار»؛» . ولعل الفرق الوحيد بين مصير المعقلين أن سكان (مونسيجور) ذبحوا عن 
لقره ولع مرا فى حي و أن كاك كرا ارد فروا قبل وصول الإمام 
#باءالله بن حمزة عام 3 1216-5م) إليها ليتولى تدميرها منهيا بذلك آخر 
عل من معاقل المطرفية. 
لقد كانت الأسباب الموجبة لغضب أئمة الزيدية من المطرفية هر رفض المطرفية 
مبايعة أحقاد الحسن والحسين بن علي بن أبي طالب الطامحين لتسلم أمر الإمامةء 
ردم إعترافهم بوجود أي تفرق ديتي 1 و سياسي عاك راف على ماعداهم من أبناء الأمة . 
ل المطالبة بالمساواة الإجتماعية والسياسية لم تكن الخصوصية الوحيدة لهذه الحركة 
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الفكرية السياسية اليمنية» فقا دفن وه المؤلف - وهذه من حسناته - في كافة أركان 

وزوايا هذه الحركة مستهدفا دراسة هذا الثبار الفكري في سيافه التاريخي؛ متناولا 
مختلف الصراعات السياسية التي لازمت هذه الفترة .` 

فرنك مرمية 

مدير المركز الفرنسي للدراسات اليمنية 


# ملاحظة: الكاتار - مذهب ديني انتشر في كل أوربا في القرن الثاني عشر 
الميلادي» وقد تعرض معتنقره لحرب عنيقة من الكنيسة الكاثوليكية. ومثلت قلعة 
مونسيجور الواقعة في جنوب غرب فرنسا أخر معقل لهم وقاوم فيه المدافعون عنه من 
مايو 1243م حتى مارس 1244م . 


بسم الله الرهن الرحيم 
تمهيد 


كان صدور هذا الكتاب حلما راودني منذ صدور كتابي الأول (معتزلة اليمن - دولة 
إلهادي وفكره)ء الذي يدرس لحظة دخول الفكر المعتزلي إلى اليمن على يد أول إمام 
إهدي وصل إليهاء في أواخر القرن الثالث الهجري. ولأن الحلم»ء دائماء أغنى وأكثر 
ألطلاقا وحرية من الواقع المكبل بألف قيد وقيدء فقد كنت أظن أن ذلك الكتاب الأول 
إن يكرن إلا الجزء الأول الذي سيليه في وقت قريب الجزء الثانيى. لكن» بعد سنوات 
هن التيه بالمعنى الواقعي والمجازي؛ أمكن لهذه الدراسة أن تنجزء وآمل أن تصل إلى 
أبدي القراء في أقرب فرصة. 

وقد تركز السؤال المحوري فيها على معرفة حقيقة (المطرفية)» ظروف تشأتها 
المغيبة عنوة عن كتب التاريخ للأسف والإحاطة بالملابسات الفكرية والتاريخية التي 
مكمت تاريخها المجهول. فلا توجد فترة من فترات تاريخ اليمن فرض عليها الصمت 
الفسري؛ وتعرضت للمحو المتعمد» مثل تلك الفترة التى شهدت تحول الزيدية من 
الذكر' النحرلي, لحدرسة باد ٠‏ واغلب زحائها من ية إلى الفكر المعتزلي لر 
البصرية الجبائية. ولأن السياسة والمصالح والتعصب الأعمى قد تضافرت كلها لفرض 
هذا الطمس لتاريخ المطرفية خلال القرون الماضيةء فإن محاولة التفتيش عن الأصول؛ 
وعن الحفيغة المغيبة؛ في ثنايا ما فرضه المنتصرون من صياغة مزيفة للتاريخ» يغدو في 
فاية الصعوبة . 

والحقيقة أن هذه الدراسة لا تفعل سوى محاولة التنقيب فى كتب التراث لإعادة 
اكتشاف تاريخ جماعة من الناس (المطرفية)» من حيث كانوا 5 قرف الرنديمة 
نشأت في يمن تلك الحقبة. وهي فرقة عملت بنشاط وتفان لنشر أفكار الزيدية في 
أوساط القبائل والمزارعين؛ e‏ ذلك رسالتها في الحياة. فقد نشرت E‏ 
أوساط شعبية لم تكن تاريخيا من الأسر والبيوت التي تهتم بالتحصيل العلمي. وكان 
رجالها في الغاية من الإجتهاد في الدرس» والمثابرة في طلب المعرقة» وفي العبادة 
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والزهد ومجاهدة الفين. لذها اعافت في تعس السائل مع الائمة في عصرهاء ومع 
المبالغين في تعصبهم لأرلئك الأئمةء وبخاصة في سعيها لأن يكون الإمام أو الحكام 
في الغاية من العلم والصلاح والإنصاف؛ والتمسك يتشر ظلال العدالة قوق الغلبة 
الموروثة من قاتون الغاب. وابتكرت مفاهيم جديدة في الفكر العربي الإسلامي لم 
تضف اليمن أية إضافة نوعية غيرها إلى ذلك التراث الفكري. وبشرت بالمساواة بين 
الاس قلا يشرف أحد» كائنا من كان؛ إلا بعمله وجده وتحصيله. وشددت على تحريم 
اغنصاب أرزاق الناس.. وغدت ما يكتسب من هذا الباب حراما لا يجوز اعتباره رزقا 
لمن اغتصبه؛ حتى يقنع كل إنسان بما يكسب من رزق حلال. كما شددت على تنزيه 
الباري سبحانه عن قعل القبائحج؛ فلا ينسب إليه ما يسبب الضرر للإنسان إلا من حيث 
خلق أسبابه. وقادها كل ذلك إلى استنتاجات علمية توصلت إليها من خلال إعمال 
الفكر في التجرية الإنسانية: تعرضت E‏ للتكقير حتى جاء العلم الحديث ليتصفها 

بثبت استنتاجاتها في هذا المجال غير المسبوق في الفكر العربي الإسلامي كله. وقد 
ا تلك الأفكار بعد أن أثيتها العلم الخيات من ات البدهية» مثل القول إن 
الان السك شرى ابطر ة الهار ایا تحملها الرياحء أو القول إن البرد قطرات ماء 
لجمدك في الهراء؛ أو القول إن الأمراضى نائجة عن مسببات في الوسط المحيط تصيب 
بدن الإلسان فيعئل ؛ وإن النداوي بالعلاح ليس سوى التعامل مع تلك الأسباب وليس 
رها لإرادا الله سيصائه؛ إلح. وتمكنت من الوصول إلى بعض الإسئنتاجات الأصيلة؛ 
اي المبتكرة غير المسيوفة؛ من خلال انسجام منهجي مع أفكار 2 تبارات المعتزلة 
فقلانيةة ونت علها عمق وتماسك متطقي ٠‏ روات 5 أحيانا إلى نهايات عقلانية 
بجرأة غير مسبوقة في البيئة ئة الفكرية في اليم ليمن. فقد ابتكرت نظرية يمكن أن نصنفها في 
مجال العلوم الطبيعية؛ بقولها إن الله خلق العناصر. أو الأصول. المكونة للعالم وجعل 
لها فطرأ أو طبائع أو خصائص محددة وفطرها أو جيرها على أن تفعل وفق تلك الفطر 
أو الطبائع أو الخصائص» فتحيل وتستحيل» ونؤثر وئتأثر» وتتركب في مواد وأجسام 
مختلفة. ونقا لطبائعها التي فطرها الله عليها. وبذلك جعلت لكل سيب نتيجة. والنتيجة 
بدورها قد تصبح سيبا. ونفت الصدف والمعجزات عن أحداث العالم يعد معجزات 
الأنبياء عليهم السلام. وإثبات السببية طريق العلم. لأن العلوم بعامة» والعلوم التطبيقية 
بخاصة» ليست سوى دراسة الأسباب والنتائج . ونفي الأسباب نفي للعلم وققا لابن 
رشد. وما تخلقت العلوم التطبيقية» في عصر أثيتت فيه فدرتها على تحويل العالم» إلا 
حيث يتعرض قانون السببية للتجاهل والدحض . ولي من حق المؤرخ أن يتصور 
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اربصا موازيا لمستقبل تلك البدايات الفكرية الجريئة في العلوم الطبيعية التجريية لو ل 
بجر واد نلك الحركة العلمية التى بدأتها المطرفية ا ولو لم يثبط دمها المراة 
هل من يجرز على قدر ولو يسير من المغامرة بعيدا عن المألوف والمتعارف عليه. وكر 
إن يفكر بارتياد طريق التجريب للوصول إلى نتائج غير متوفعة. 

وما كان لرجال المطرفية أن يتجنبوا مصيرا مأساويا. فقد كانوا أهل علم وصلاح. 
لا يحسئون ارتداء الأقنعة ليحجبوا حقيقتهم حتى يستطيعوا التكيف مع كل مستبد متغلب 
للوة السلاح والعصبية. وكان لا بد أن يصطدموا بهؤلاء المتغلبين الذين أجلوهم مر 
#يكان إلى آخرء ومن هجرة إلى أخرى» حتى حلت بهم الكارئة. ويعدها جاء دو 
الأؤلام المسخرة لخدمة المنتصرين والغالبين بقوة الغصب والإستبدادء ليتولوا طمسر 
ارما من كتب التاريخ» وتزييف أقكارها ومعتقداتهاء حتى جاء وقت لم يعد أحا 
إهرف حقيقتهم. لذلك لم يكن غريبا أن نجد الذين يذكرونهم في العصر الحديث. 
ئى من المتحمسين لهم» يحملوتهم قوق ما يطيقرن. ويجعلونهم جمهوريين قبل ميلا 
النظام الجمهوري في اليمن بقرون. وبذلك يجددون ظلم المطرفية بعد أن تعرض: 
لفللم فادح في الماضي ما تزال تنتظر رقعه عن كاهلهاء وإعادة الإعتبار لرجالها الذير 
لأبحواء ولنسائها وأطفالها الذين استعبدواء وتهجرها التي فرض عليها السكوت عر 
للاوة القرءآن وعن تدارس كتب العلم؛ ولمساجدها وبيوتها التي نهبت ودمرت» ولكتبع 
الثي أحرقت؛ ولأقلامها التي كسرت. ولمحابرها التي سفح مدادها وجغفتء ولفكره 
الذي يعد أعمق حركة فكرية شهدتها اليمن حتى العصر الحديث وقد تعرض للمح 
والإبادة. 

وقد استدعى كشف اللقاب عنها التمهيد بمقدمة تربط بين عهد الإمام الهادم 
والقرن الذي شهد حركتها وازدهارها وإيادتها. وكان لا بد أيضا من تخصيص فصم 
لتناول الإمام المتوكل أحمد بن سليمان؛ أول إمام اختلف معهاء وفصل آخر لتناوا 
نشوان بن سعيد الحميري؛ أهم أعلام ذلك القرن وأهم العناصر الفاعلة والمساهمة فر 
أحدائه: وفصل لتناول أهم من اشتغل بمقارعة المطرفية فكريا وأسس مذهبا فكريا سما 
(المخترعة) لمواجهة فكرهاء وهو القاضي جعفر بن عبدالسلام. 

ثم كان لا بد أيضا من دراسة العلافة بينها وبين الإمام عبدالله بن حمزة بالتفصيل 
من حيث هو الإمام الذي لم يكتف بمواجهتها فكريا قحسب؛ بل ألحق (الإبادة) الفكر 
بالابادة الجسدية» ليوطد بلك أسس منهج استبدادي في مواجهة الجديد والمختلف ل 
تمح آثاره بعد. 


و حصصس الجر ء الثان ف هادة اكات اول ع د الكلام لمعرقة معتقدات 


يي 


المطرفية مر ن واقع مؤلفات رجالهاء. لا من واقع ما نقل عنهم خصومهم على سبيل 
«الإتزام» المعروف في علم الكلام؛ أي الإستنتاج عر طرين ل الكلامي لمقالاتهم 
وتقويلهم ما لم يقولوا. كما خصص فصل أخير لتناول عينة من أفكارهم بعد أن مرت 
على مصفاة خصومهم لتعرض كما يحلو لهؤلاء الخصوم أن يفسررهاء وذلك بعرض 
تلك الأفكار كما رواها وفسرها جعفر بن عبدالسلام: رأس خصومهم في المجال 
الفكري . 

وأهم ملمح يمكن الإشارة إليه من حيث علاقته بالجدل الفكري في الماضي كما 
في الحاضر هو خلو جدل خصوم المطرفية معها مما عرف في التراث الإسلامي بحمل 
المخالف على السلامةء مما جعل أولئك الخصوم يغلقون باب الجدل من خلال الجدل 
نفسهء بتحويله إلى حكم إدانة وليس محاولة إقناع وبحث عن الحقيقة. وهذه طريق لا 
تؤدي ضرورة إلا إلى فتح باب العنف والقسوة؛ واستباحة الدم والمال والعرض. أي 
إبطال أية وظيفة للشريعة بحجج شرعية. وحينها تصبح الإمامة والدولة زائدة عن الحاجة 
ما دامت وظيفتها الشرعية قد انتفت 

وبعد: يقال إن التراث العريق أدعى للبناء والتجديد ومواجهة تحديات الحاضر 
والمستقبل. ولكن قد يكون ذلك التراث معيقا للتجديد والتحول والإستجابة لتحديات 
الواقم الجديد والمستقبل المجهرل» حين يتعصب أصحابه ويبالغون في جمودهم 
ورفضهم أي تجدد أر تجديد. ذلك لا نستطيع أن ننظر إلى تراثنا نظرة تأمل ودهشةء 
ران لغقبره مجرد لحظة فلكلورية مرت وبنيغي أن تهيل عليها التراب» وأن نصرف التظر 
من النفتيش عما ليها من عأس وتناقشات وعبر . فهذه النظرة المتجاهلة لما في التراث 
فل معرلات لحركة الحاضر والمستقبل ٠‏ بل وحتى النظرة المتاملة غير المتهرنة 
بصر اعات التراث. رتناقضاته» لا ننائى إلا متى غادرئا ذلك التراث إلى زمن اخز وعصر 
مضتلف . أما حين نكون ما نزال نعيشه واقعا واحتمالا وخطرا نخاف أن يدهمنا في أية 
لحظة؛ فإن موقفنا منه ينيغي أن يختلف تماماء وأن يتسم بقدر عال من الشعور 
بالمسئولية والتواضعء والإستعداد الدائم لاحتمالات التغيير الفكري والقيمي ناهيك عن 
التغيير الإجتماعي. وينبغي أن لا نقول إن المسئولية التاريخية والأخلاقية تقع على عاتق 
أولئك الذين أبادوا المطرفية أويوشكون أن يعيدوا إنتاج ذلك التراث الدامي كلما وصل 
المأزق التاريخي إلى ذروة احتدامه . فالجميع مسئول بنسب قد تنقص أو تزيد. 

والسؤال الذي اطرحه الآن هو: هل يسقط حن المطرفية في الإنصاف والعدل 


12 


ورعاد الا عتار 5 بالتقادم (كما بشو 3 ر حال القائو ل( آي نمو ور 1 م 
ومن الواضح أن هذه الدراسة محاولة متواضعة لإنصاف ضحايا أبرياء» تقع 

العسئولية الأخلاقية في إنصافهم على عائق مجتمعهم كله. ولا يتحقق إنصافهم إلا 
الفاح عن إعادة إنتاج ذلك التراث الإستبدادي من خلال ذبح كل (مطرفية) ممائلة 
اومحتملة في الحاضر والمستقبل» والإقلاع عن إغلاق باب الحوار والتعايش الضروري 
لي فئات المجتمع» والإقلاع عن إصدار الأحكام على الآخر استنادا إلى تقدير لمواقفه 
5 اته لا يراعي حقيقة ما يؤمن به؛ وعن الميالغة فى توظيف العنف والغلية وما 
دي إليه من استباحة للحقوق والحريات وحرمان الخصم من أي حق» وعن التظر إلى 
ف معه باعتباره علاقة تضاد مستحيل لا تحل إلا بسحقه التام جسديا ومعنويا. 
زء الإمتناع عن رفع قوة الغلبة فوق الحق. 

وفي مجتمع تظل مواجهة هذه القضايا عالمة درن مسيم 8 يظل 0 المطرفية في 
اناق الجميع ؛ ويظل هذا المجتمع مشدودا إلى ملابسات الماضي الإستبدادي. وعاجزا 
ع مواجهة تحديات المستقبل في منقلب قرن ومطلع قرن آخر يفرض على الجميع 
ى العلوم والتكتولوجيا. إن الفرز يزداد عالميا بين من يملكون المعرقة ويجددون 
إزالون متمترسين داخل عشائرهم و #حصونهم المحاصرة»: وهي حصون يفتحونها أمام 
الجميع من كل جهات الكرة الأرضية ومن خارجهاء ويغلقونها في وجه إخوتهم وأيناء 
هممومتهم؛ في عالم لم يعد فيه مكان للأبراج المقفلة المعزولة التي تتصرف وكأن 
أوهامها عن التاريخ والحاضر والمستقبل #حفيقة الحقائق١.‏ 


ما بين الهادي وعصر المطرفية 


من الهادي حتى القاسم العياني 

من الثابت أن تأثير الفكر المعتزلي قد وصل إلى اليمن عن طريق الفكر الزيدي؛ 
سول الإمام الهادي يحيى بن الحسين إلى صعدة سنة 284 هجرية ,397م (انظر : علي 
زيدء معتزلة اليمن - دولة الهادي وفكره. و 1¢ Madelung, W.,‏ 
أ21-083 .)1mam‏ وتأسيس دولته المعروفة في اليمن» وهي دولة استمرت في 
اع مع الحركات السياسية الدينية الموجودة انذاك فى البلاد كالقرامطة الإسماعيليين 
يادة على بن المضل ؛ والإسماعيلية الرضقة بقيادة منلصور الممن + HS‏ مع 
وتات الك كانت قد ا ا ادر عانات الا والإقظطاعة إل ليد کی رياد 
(استمرت دولتهم من سنة 205 هجرية / 820م - 403 هجرية / 1012م)؛ وبني يعفر 


'(اسمرت من سنة 225 هجربة / 839م - 393 هجرية / 1003م)ء بالإضافة إلى 
الزعامات القبلية والإقطاعية التي كانت تتمئع في مناطقها باستقلال ذاتي يزيد أو يقل 
وفقا للظروف السياسية المحيطة في المنطقة . 

وهكذا فإن الفكر المعتزلي قد دخل اليمن في مرحلة أصبح فبها بصورة تهائية 
هقيدة سياسية لحزب سياسي ديني» يتولى فيه الإمام القيادة السياسية والعسكرية والدينبة 
معاء كما يتولى مناظرة الخصوم والرد عليهم بالإضافة إلى تصريف الشثون الدنيوية 
وتولي القضاء والإفتاء. وستصاحب هذه الظاهرة السياسية مسيرة علم الكلام المعتزلي - 
الزيدي في اليمن طوال تاريخهء مما جعله يلعب دورا تاريخيا فاعلا ومهماء ويحاقظ 
على أهم نتائج تراث المعتزلة الفكري بعد أن طمست في الأقاليم الأخرى من الدولة 
الإسلامية. ولذلك لم يكن غريبا أن يعثر في اليمن على مؤلفات المعتزلة مثل الموسوعة 
المعتزلية المعروقة بالمغني للقاضي عبد الجبار بن أحمد المعتزلي ومؤلفات للحاكم 
الجا وأكاليما. 1 

لكن يلاحظ أذ الإمام الهادي خلال أربعة عشر عاما من القتال؛ بدأها وفي نيته 
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جعل اليمن منطلقا ونقطة ارتكار للبطرة على الخلافة الإسلامية؛ مات وهو يحارب 
للحفاظ على سلطته في صعدة» عاضمة دولته ‏ فقد قضى الغترة التي أقامها في اليمن 
منذ قدومه إليها حتى سماتة ستة 298هجرية/ 911م في قتال متواصل توسعت خلاله دولته 
نحو الجئوب ثم انكمشت مرات» حتى تقلصت منطقة نفوذه عند مماته إلى حد لم 
تتجاوز مديئة صعدة وجوارها. وهو أمر جعل من الصعب الحصول على خليفة له. 
فابنه المرتضى محمدء بعد أن عاش تجربة أبيه في اليمن من بدايتها إلى نهايتهاء وتجرع 
مرارة الاسر وذل التعزيرء تردد كثيرا قبل أن يتولى الإمامة بعد أبيه» في حين كانت 
دولة القرامطة بقيادة على بن الغضل تتسع بسرعة» مما يجعل مواجهتا أمرا عسيرا. 
وحين قبل تولي الإمامة على مضض ويعد إلحاح أنصاره وأقاربه» وضع شروطا أراد من 
ورائها الحصول على دعم حقيقي ممن طلبوا منه مواصلة المشروع الذي بدأه الهادي؛ 
واطرح من حساباته ماكان سلفه يطمح إليه» من اعتبار معاركه في اليمن تهيئة وإعدادا 
لغزر بغداد واستعادة الخلافة الإسلامية . فقد أدرك المرتضى بتجربته المرة أن ذلك بعيد 
المئال, واقتصر طموحه على إقامة دويلة ولو في جزء من اليمن يمكن أن تتوفر لها 
مفريات البقاء. إلا أنه بعد أقل من سئة من 0 ازادت -خيبته حين وجد أن شيئا لم 
بلغير؛ رأله لا يتمتع بالمكانة الكبيرة التي كان يتمعع بها الهادي بشخصيته القوية» 
يسهل له فيه رعق مارك كررت الأوضاع التي كان قد رفض قيول تولي الإمامة 
بسييهاء اثر الإتحاب والتخلي عن الإمامةء بل وعمد إلى تسريح المقاتلين الاتين من 
]نت ل ی درو )ا حت هم أخلص أنصار دعوة الهادي وأشد مقاتليه 
(مسلم اللحجيء مخطوطة برلين؛: ج2: ق60). 

ولمحاولة إنقاذ ما يمكن إنفاذه. استدعى أقارب الهادي وأنصاره إبنا آخر للهادي لم 
يعش تجربة أبيه في اليمن» هو أحمد الذي تلقب بالناصرء ققدم من الرس بالحجاز. 
والتفوا من حوله ایاضر منذ البداية قتال الإسماعيلية والقرامطة والدويلات الأخرى 
المتافسة » 

لكن جهود الناصر لتوسيع رقعة الدولة التي أنشأها الهادي نعرضت لمنافسة قوية 
من دريلة ادت عل نجاحها فى تحقيق الهدف الذي وضعه الناصر لإمامته وهو 
التصدي للقرامطة. ققد نجح بنو ۹ بقيادة أسعد بن أبي يعفر الحوالي (حكم من سنة 
2 هجرية / 895 - 231 هجرية / 943م) في تحقيقٌ ما يشبه الإتفاق بين جميع 
الدويلات وال عامات القيلية والإقطاعية في اليمن»ء لإطلاق يد أسعد والالتفاف من حوله 
للقضاء على حركة القرامطة عقب موت زعيمها علي ين القضل. وتمكن بهذا الإجماع 
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من الاستيلاء على المذيخرةء عاصمة الدولة القرمطية؛ بعد حصار طويل. وأعاد الأمور 
إلى حالتها التي كانت عليها قبل فيام الهادي. حيث أطلق أيدي الزعامات المحلية 
الفديمة كل على ما كان تحت نفوذه. 

وقد وجد الناصر بن الهادي نفسه أمام أمر واقع لا طاقة له يمقاومته. فلم يحاول 
الإتجاه جنوبا من صعدة حتى لا يصطدم بدولة بني يعفر التي كانت تسيطر على صنعاء 
آنذاك . فانغمس منذ البداية في صراع مع القبائل اليمنية الواقعة ما بين صعدة ونجران 
حتى مات والقتال محتدما سنة 322 هجرية / 837م. 

ولم تلبث الدولة التي أسسها الهادي أن اندثرت على إثر صراع دام تفجر بين 
القاسم بن الناصر الذي تلقب بالإمام المختار لدين الله وأخيه يحيى بن الناصر الذي 
ثلقب بالمنصور بالله» وانقسام القبائل بين مؤيد لهذا أو ذاك من طرفي الصراع على 
الإمامة. ذلك الصراع الذي انتهى بدمار صعده واتفاق القبائل على خلع إمامتهما معا. 
واختفت الإمامة الزيدية عمليا من اليمن آنذاك؛ ولم يعد لها نفوذ يذكر وإن بدأ النفوذ 
الديني والإجتماعي لبني الهادي بين قبائل صعدة تموه التدريجي . 

إلا أن تلميذا من تلاميذ المرتضى بن الهادي» من المهاجرين الطبريين إلى صعدة؛ 
هو أبو الحسين» أحمد بن موسى الطبري. قد سلك طريقا جديدة في تشر الدعوة؛ 
مناقضة لطريقة الهادي نفسهء من حيث أن الهادي جاء ليقود العبائل في القتال لإقامة 
الدولة واستعادة الخلافةء في حين لجأ الطبري» وقد اختفت الدولةء إلى ااا 
السلمي بأفكار الهادي في صيغتها الأوليةء حين كانت ما تزال دعوة قبل أن تتحول إلى 
دولة. فقد لزم مسجدا في صتعاء حمل فيما بعد إسمه (عرف الحي كله فيما بعد بحي 
الطبري) للتدريس والوعظ» متبعا أسلوب المرتضى بعد تخليه عن الإمامة في الزهد 
والورع؛ وإن لم يصل به الحال إلى الإنقطاع عن الناس كما فعل المرتضى قبل هوته . 
وتنقل الطبري بين صنعاء وعمران تحت حماية الزعامات القبلية من آل الضحاك التي 
خضعت لها صنعاء» في فترة حرجة من تفرغه للتبشير بدعوة الهادي. بذلك عدت 
دعوة الهادي إلى سيرئها الأوئى قبل وصوله إلى اليمن» تبشر بأفكار علها تكسب أنصارا 
يدافعون عنها عن قناعة؛ بعد أن كان أغلب المقاتلين معه ومع ابنيه المرتضى والناصر 
يقاتلون للكسب المادي الذي تتيحه الحرب باسم الغنائم أو للمشاركة في النفوذ 
والسلطة؛ باستثناء الطبريين الذين هاجروا من مساكنهم البعيدة في طبرستان لنشر دعوة 
اقتنعوا بهاء ولم يكن لهم من مسوغ للبقاء في بيئة معادية ومقاتلة لهم إلا إيمانهم بأنهم 
يقاتلون في سبيل استعادة الهادي للخلافة الإسلامية. 
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القاسم العياني 


وهكذا لم يعد للإمامة الزيدية مكانة تستحق الذكر إلى أن جاءت محاولة أخرى 
تستحق ال لترفف عندهاء و القاسم بن علي العياتي سئه 389 هجرية / 9م بعل 
أن كان مقيما بين قبائل خثعم وتيالة شمال نجران. 

وكان قباه الداعي يوسف 3 المنصور يحيى بن الناصر بن الهادي قد كام ببعيض 
المناوشات المحدودة لكنه أصطدم بائزعامات القبلية» وعلى الأخص قيس بن الضحاك 
الذي كان له شيء من سلطة في صنعاء وشمالهاء بعد أن أخرج آل الفحاك بني يعقر 
منهاء وكذلك أسعد بن أبي الفتوح الذي كانت له الزعامة القبلية في خولان إلى الشرق 
من ياء فاضطر الداعي یو سف للإتكفاء والتراجع 


وتصور التواريخ قدوم القاسم العياني بطريقة تذكر بقدوم الهادي من قبله؛ فتقول إن 
قبائلل صعدة ذهبت إليه واستقدمته للحلول ببنها وتولي الإمامة ليكون مرجعا تحتكم 
إلبه؛ رفي شهر ربيم الأول من عام قدومه إلى صعدة اننقل إلى عيان لتصبح مقر دولته 
الي لم لعمر ملريلا, ولما توجه تحو الشمال ما كاد يصل إلى نجران حتى تمردت عليه 
صعاا؛ تحرص من أل الهادي الذبين لم يستطيعوا تقبل هذا المناقس الجديد على ما 
يعاءوته ميرائهم. إذ ثْر مم تمرد صعذة الداعى يوسف اندي أحفق من كيل فی أن يكرن 
أي نفوذ. لكن العباني جمع ما استطاغ من الفائل وسار بيك إلى عع وأخرب 
دربها واخرج الداعي بي منها وولى عليها ابنه جعفر الذي تصالح فيما بعد مع بتي الهادي 
على أن 0 نهم نصف الخراج الذي يحصل عليه من قبائل صعدة» وبذلك ضمن 
شلوء بني الها ل 8 
وعندها أرسل إلى صنعاءء بدعم من آل الدعام من بكبل؛ أحد أتصاره ممن جاء 
معةء ويدعى الحسين : بن القاسم الزيدي ٠‏ ليوسع سلطته نحو الجنوبء إلى ذمار راض 
والمناطق الوافعة إلى الشمال الغربي من صنعاء: فكانت المرة الأولى منذ الهادي التي 
يعود فيها تفوذ الإمامة الزيدية إلى هذه المناطق. ومع ذلك ظلت سلطة القاسم العياني 
مزعرعةء ما تكاد ر تصل إلى منطقة حتى تعمد منطقة أخرى. إذ ما لبث الدأعي يوسف 
أن تمرد وخرج محاربا للقاسم لانقطاع نصف حراج صعدةء في حين أن القبائل ما 
كانت لتدقع شيئا لسلطة مزعزعة ضعيفة. وخرج آخرون من آل الهادي مطالبين يتصيبهم 
هم أبضا. وكانت النتيجة انتهاب القبائل سوق صعدة ودورها سنة 391 هجرية / 
ا0م. وأخرج عامل الإمام القاسم من صنعاء على أيدي القبائلء نكن الحسين الزيدي 
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هاد إليها بغد أن نهبت . وتمرد الزيدي نفسه على إمامه الذي أر سل إبنه جعفر لتولي 
صلعاء.. فعاد الزيدى: من ذمار. واستولى على صتعاء وأسر أبن الإمام ولم يطلعه إلا بعد 
موافقة الإمام على توليته ولاية عامة من جيل عجيب في وسط يلاد همدان حتى ذمار 
جمنوبا بما في ذلك صنعاء. ثم لكي يتحلل من أي ولاء للعياني أعلن الولاء للداعي 
هرسف الذي لا حول له ولا طول. وعندها اضطر العياني للتخلي عن الإمامة؛ و نرك 
الأمر والنهي لعدم وجود الأنصار» في آخر السئة نفسها (غاية الأماني» 1/ 233)» 
واستقر في عيان حتى مات . لكن الحسين بن الفاسم الزيدي قتل. وحاول ابنه الإستعانة 
آل الضحاك ويغيرهم من القبائل المحيطة بصنعاء دون جدوى. واضطربت أخوال 
#ملعاء؛ وتعرضت للنهب مرأت. ويلاحظ المؤرخون أن القبائل انشغلت بالحرب عن 
الزراعة فارتفعت أسعار الحبوب ارتفاعا كبيرا . 


الحسين بن القاسم العياني 
والغريب أنه عند وفاة الإمام القاسم العياني يوم الأحد 9 رمضان 393 هجرية / 
3م لم يقم بعده ابنه جعفر الذي تمرس بالحرب والحكم؛ ونولى في حياته صعدة 
وا رد للد كا وا رل العامة ف يدم ايه الام الذى لا زر 
له ذكر في حياة والده» الحسين بن القاسم؛ وعمره لا يتجاوز التاسعة عشرة. ويقول 
الحجوري (روضة» مخطوطةء 240) إنه كان لا يقول بإمامة أبيه ولا يدعي الإمامة لنقسه 
ر اليداية» ولكنه ما لبث أن تلقب بالمهدي» ودعا أباه المنصور. 


وقد ارسل الحسين بن القاسم أخاه جعفر لتولي صنعاء» وظلت المناوشات بينه 
وبين فبائل آل الضحاك قائمة. وحاول محمد بن الحسين بن القاسم الزيدي الإستفادة 
من هذا الخلاف لاستعادة ما كان تحت نفوذ والده. فقدم ستة 403 هجرية / 1012م في 
قبائل جمعها فدخل صنعاء وأخرج جعفر منها وأخرب بعض دورهاء مما اضطر الإمام 
الحسين بن القاسم إلى نولي قيادة المعركة بنفسه لكي يستثير حماسة أنصاره في 
المعركة, ررصل في جمم من القبائل وحارب الزيدي حتى قتله. وعاد فاتجه نحو 
ضعذة راسترلى غليهاء رحارب آل الهادي وآخرب بعض دورهم. لكن القبائل سرعان 
ما تمردت عابه ونهبت مفره في فزي مده بالقرت من ريدة تخريضى من ال العا 
وحاول جمم مقاتاين لمحاربة قبائل آل الضحاك لكنه انهزم هزيمة ماحقة انتهت بمقتله 
في صفر 404 عجرية / 1013م بالقرب هن ريدة: وعمره نيف وعشرون ستة. 

وقد نسب إليه كثبر من الأقوال الغريبةء منها ما قاله الحجوري من أنه ادعى أنه 
يوحى إليه» فاعترض عله أحد شعراء عصره قائلا: 

يا مدعي الوحي إن الوحي قد ختما بالمصسطفى فأرح عن نفسك الوهما 

لكن الحجوري إنما يكتب في القرن السابع الهجري؛ وريما عن غير اطلاع على 
مؤلفات الحسين بن القاسم في علم الكلام» وهي مؤلفات تضيف لأول مرة مذ الإمام 
الهادي شيئا جديدا إلى علم الكلام المعتزلي في اليمنء وتحتاج إلى دراسة خاصة بهاء 
ويخاصة لأنها قد أهملت في الغالب لخروجها عن المألوف عند الزيدية. 

ويقول عنه مؤرخ آخر «أما الحسين عليه السلام فقد صح اختلاله في عقله 
واختلاطهء وحمله على ذلك عدة من أهل البيت ...». وينقل عن المؤيد باللهء القائم 
في طبرستان عند تولي الحسين بن الفاسم العياني الإمامة» أنه لما بلغه دعوة الحسين 
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نكس راياته؛ وترك لإمامة «وأرسل إليه جماعة ليعرف حاله. فلما وصل أولئتك وجدوه 
في علمه وكماله وسائر أحواله في غاية ما بحتاج إليه. لكله قد غير عقله فرجعوا إلى 
المويد . . . فأخبروه الخبرء فرفع راياته من جديد (تاريخ السادة. 142 - 143). وهذا 
طبر غريب لأن المألورقف عن القائمين من الزيدية في طبرستان عدم التنازل للأئمة من 
طارجها حتى أنهم طردوا الهادي نفسه متها حين رحل إليهم مع أنهم كانوا يعتقدون 
إعامته . . ويستدل المؤرخ على تغير عقل الحسين بن القاسم من أنه كان يدعي أنه أفضل 

هن النبي» وأن كلامه أبهر من القرءان. وينقل عنه أنه لما قتل خصمه محمد بن الحسين 
إن القاسم الزيدي؛ قيل له «أنت الإمام يا مولانا. فقال: لاء وإنما صليت بأوباش على 
اشا اء 43ز).. ولان مورخ يكنب بعداما يقرت امن ملد كرون من الخدت 
ل الحيطة والتروي تقتضيان القول إن هذه الأقوال قد تكون منسوبة إلبه على سبيل 
يض في الصراع السياسي الدموي الذي خاضه في مواجهة خصوم عديدين؛ وهر 
اع انتهى بمقتله في تلك المعاركء واستمر بين خصومه وأتصاره من بعده. نقذ 
أصل أولئك الأنصار الدعوة باسمه وأنكروا موتهء وادعوا غيبته» وظلت دعوى غيبته 
صة موضوعا للجدل في الزيدية لقرون طويلة؛ لأنها استفزت التراث الزيدي المتأثر 
لية المعتزلة e‏ عن السياق الفكري الذي أصبح متهجه في الجدل 
والحجاج. ولذلك لا يستبعد أن ينسب إلى الحسين بن القاسم ما لم يقله على سبيل 
الدحض السياسي والكلامي . 


والواقع أن هذه القترة تستحق الدراسة؛ لأنه لأول مرة منذ مرحلة الهادي وأبنائه 
للجز بعض المساهمات الجديدة في علم الكلام المعتزلي في اليمن. فعلى الرغم من 
صمغر سن الحسين بن القاسم العياني» فان له أعمالا يذكرها علماء الكلام في اليمن 
لال المرحلة التي سندرسهاء ويعدونها أصولا يعودوت إليها ويستندون إليهاء 
وبعضها لا يزال موجودا بين أيديناء مثل مخطرطة الأدلة على الله (يرلين: رقم 
24) والإمامة (برلين» 10275( و بئاء الحكمة (برلين؛. 10272) و التحدي للعلماء 
الجهال (برلين؛: 10266)ء وتفسير الغريب من كتاب الله (برلين؛ 10371). ويذكر له 
كئاب المصادر ما مجموعه 9 وثلاثون مؤلفا (الحبشيء. 526 - 529). وفي 
الحدائق الوردية أن مصنفاته تصل إلى ثلاثة وسبعين مصنفا. وتتسم مؤلفاته ل 
(المعجز) بأسلوب خاص في علم الكلام يختلف اختلافا بينا عن أسلوب الهادي 
ماد كن ت جديد بناقش مسائل علم الكلام بطريعة جديدة تحتاج إلى دراسة 
خاصة بها. 
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ن القاسم ظطل الإضطراب متواصلاء وعاد الحكم إلى 
الزعامات المحلية القبلية والإقطاعية. كل يحكم منطقة نفوذه وففا للأعراف المتيعة مع 
الإستعانة بقضاة الشريعة المحليين إذا دعت الحاجة. وظلت الأمور كذلك إلى ظهور 
الداعي الإسماعيلي علي بن محمد الصليحي. 


وبعك مسل الحسين و 


22 


الحسىنىة 


بذكر الحجوري ان شيعة الحسين بن القاسم العياني تلقو خبر قتله بالقبول. لكر 
أطاه جعفرء وكان حين مقتله غائباء لما عاد تلقاه العار ال للد يه E‏ 
موته وقال إنه صح لديه أن أخاه نجا وخرج من المعركة سالما (روضة؛ [24). وفي 
المستطاب (ق 32) أن أتباعه فيما بعد سموا #الحسينيون». لأنهم اختصوا بالقول إن 
الحسين بن القاسم لم بقتل١‏ وإته لا بد أن يظهر قبل موتهء إذ هو المهدي. وذكر 
ساحب المستطاب من الحسينية الأمير الفاضل بن جعفر بن الاسم العياني؛ و أخاه 
الأمير ذو الشرفين بن جعفر ومحمد بن جعفر. وفي سيرة الأميرين القاضل وذو 
الشرفين ٠‏ إبني أخ الحسين بن القاسم العياني» ما يثبت اعتقادهماء وبالتائي شيعتهماء 
بأن الحسين هو و وأنه حي لم يمت. وقد حاول بعض مؤرخي الزيدية فيمأ بعد 
لفي القول بالغيبة عن أنصاره بالقول إنها صدرت ؛عن جهالهم». تكن كاتب (سيرة 
الق الفاضل وذو الشر شرئين: وهو الذي يوصف بأنه خطيب الأميرين وشاعر يجادل 
بشعره خصومهما؛ ومشارك في معاركهما في وجه علي بن محمد الصليحي؛ يتحدث 
من «كتاب كتبه الأمير ذو الشرفين إلى مولانا المهدي لدين الله الحسين بن الفاسم 
سلوات الله عليه (ق 303). ويورد نص هذه الرسالة التي تشرح الظروف التي ألمت 
الام اذى الح هكد رواو اه الاح . رطفي عند رات ات لعا كنمف 
المرئوق بهم من القرابات والأصحاب؛ إئى المهدي. ويتضح من ل مو 
ألهما وأتباعهما كانو يسمون أنفسهم (الشيعة الحسينية. ويصف مؤلف السيرة ذلك قائلا 
الما كان من غيبة إمام العصرء وصاحب الدهرء المهدي تدين الله؛ الحسين بن 
الفاسم؛ وكان امتحائا لأولياء اللهء ونقمة على أعداء الله (بياض في المخطوطة) وأراهم 
برهانه فما عقلوا؛ بقي الناس في ظلمة وفتن» وزلازل ومحن» من سنة 404 - إلى سنة 
7 - خرج عدو الله علي بن محمد الصليحي [ الصحبح حسب كل التواريخ أن 
الصليحي خرج سنة 439 هجرية ]؛ (ق 218). 

ومما يؤيد قول الأمبر الفاضل نفسه يالغيبة ما أوردته سيرة الأميرين» ومؤلفها ممن 
عاصر الفاضل وكان مقربا مته: من حوار بين هذا الأمير وعلي بن محمد الصليحي 

حول الإمامة؛ وكيف أن الأمير أخذ يعدد أئمته وائصلبحي يوافقه القول يإمامنهم 
رصل إلى المهدي الحسين :سكت الشريف وعلم أن إجماعه (الصليحي) معه ليس ِ 
سببا للكلام في المهدي عليه السلام وفي غيبته» لأن يستمع العوام ا ما 3 
بعرفونه في ذلك من الحجة والمقاله (ق 231). وورود هذه النصوص قي سيرة 
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ا ا إن انتشار الحركة؛ ومروح لافكارهاء يدل بما لا يدع 
مجالا لأي شك على أن القول بغيبة المهدي الحسين بن القاسم قد شاع آنذاك في قسم 
م ريدية كن كل إن (الحدائق الورية)» وقد كتبت في أواسط القرن السابع الهجري؛ 
تقول وقد بقى جماعة من أتباعه يعتقدوث أنه ا ا الآن» وأته المهدي المنتظره 
(مخطوطة: ‏ ق2447 

ويبدو أن ورثة القاسم العياني قد وجدواء بعد تجاربهم القاسية» أن الدعوة إلى 
إمام غائب أيسر من الدعوة إلى إمام حاضر يحارب ويضطر إلى التخلي عن الإمامة كما 
حدث للقاسم نفسه » أو يقعل كما حدث لابٽه الحسين . وقد الكت هده السياسة 0 
بقاء زعامة الزيدية في أيدي الأمراء من آل القاسم العياني في منطقة واسعة من مناطق 
انتشارهاء مما أهلهم لتولى زعامة مقاومة الدعوة الصليحية في ميتداها. 

وقد كانت فاعدة الحسيئية في شهارة؛ وانتشرت مثهآ ا وادعه ومغارب شهارة. 
وكان لها ہعضصس أتباغ أفراد 0 الشرفين وصنعاء وبلاد الحيمة (تاريخ السادة؛ 142). 
ويبدر أن الحسينية قد انقرضت خلال القرن السابع الهجري / وإن كانت بعض الأخبار 
تلا کر وجرد رجل في ثلا يعتقد حياة الحسين بن القاسم العياني في النتصف الأول من 
القر ل الناسم الهجر يي 
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الفترة الصليحية 


من المهمء لترضيح صيرورة الحركة التاريخية في تلك الفترة» المرور بإيجاز على 
أحرال اليمن خلال الدولة الصليحية التي بدأت بظهور علي بن محمد الصليحي عام 
9 هجرية / 1047م لتشمل اليمن كلها خلال قترة قصيرة. ويرسم عمارة اليمني» وهو 
الذي عاصر أواخر هذه الدولة وارتبط بأحداثهاء لوحة عن وضع البلاد عند ظهرر هذه 
الدعوة. فتهامة تحت نفوذ بني نجاح وعاصمة دولتهم زبيدء وتغلب الولاة على المناطق 
الجبلية التي كان يحكمها من قبل بنو زياد ثم بتو نجاح من يعدهم. لكن أسماء الولاة 
الذين ذكرهم عمارة تكشف عن وجه آخر للوضع , فأولتك الولاة ليسوا سوى الزعامات 
الإفطاعية والقبلية المحلية التي تذكرها كتب التاريخ تتصارع مع الهادي وورثته من يعدهء 
ومع الدولة القرمطية بقيادة علي بن القضل» ومع غيرهم ممن حاولوا إخضاع اليمن كلها 
لحكمهم. والقاعدة التي اتبعتها هذه الزعامات في الماضي» وستتبعها فيما يعدء 
التعايش مع أية نزعة مركزية والمشاركة معها في الحكم حين تكون قوية؛ فإذا ضعفت 
أو تفككت في صراعاتها الداخلية عاد الوضع كما كان عليه قبل ظهورها. وعندها تعود 
هله الزعامات المحلية إلى الحكم منفردة في مناطقها. ولعل ما تملكه من أراض ومن 
لفوذ قبلي متوارث منذ قرون طويلة؛ يسمح لها بأن تكون الوريث المحلي المباشر 
لتراجع أية نزعة مركزية . 

ويضيف عمارة في وصفه لهذا الوضع عند ظهور الصليحي قائلا إن المتغلب على 
»دن وأبين ولحج والشحر وحضرموت هم بئو معن» أما السمدان (حصن شمال غرب 
إبحان)ء وحصن السوا (عزلة السوا في الحجرية حاليا)» وحصن الدملوه (في الصلو)» 
وحصن صبر» وحصن ذخرء وحصن التعكر» ومخلاف الجندء ومخلاف المعافر» فقي 
أبدي بشي الكرندي» وحصن حب (في بعدان)» وحصن عزان» وحصن الشعر» 
والسحول» فيحكمها بنو أصبح . وحصن خددء والشوافي» يحكمها ينو التبعي. وتغلب 
بئو وائل على مخلاف أحاظة (حبيش). وتغلب على حصن أشيح (آنس)» ومقرا 
(مغرب عنس)؛ ووصاب. الخولانيون. وتغلب على صنعاء ومخاليقها ينو الضحاك 
الحاشديون. وتغلب يئو عبدالواحد على أعمال برع ولعسان (بين باجل ووادي سهام 
وبرع وحاز). وتغلب على حصن مسار قوم من حرازء وتغلب بنو المنتاب الحميريون 
هلى مسور حجة. وتغلب على شبام وكحلان خبان» الحواليون (بغايا بني يعفر). 
وتغلب بنو أبي الفتوح على خولان العالية (عمارة» 86 - 94). وهذه الصورة التي 
يرسمها عمارة لوضع اليمن آنذاك تدعو للإستنتاج أن: 
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a. ١ .‏ ا هة : . 1 5 0 
ا کل 8 یم ااي استولى على الءناطى ا نش عادم نچب فود نرنه و حاول 


أن يضيف إليها ما استطاع من مناطن مجاورة بالغزو أو بالنحالف . وفي حين أن الإمامة 
قد تهاوت ولم يعد لها دولة في منطقة محددة من اليمن. فإن امتيازات «الأمراء؛ من 
بتي الهادي في صعدة ومن بني العياني في شهارة والمناطق القريبة منها قد تأسست على 
نحو سیتواصل خلال القرون اللاحقة . 

2 - أن الزعامات الإقطاعية والقبلية تنصارع مع كل قائم وكل مدع للسلطة في 
النداية ؛ فإذا تغلب تحالفت معه؛ لكنها تحافظ في كل الأحوال على مصالحها وعلى 
نعوذها التقليدي فى مناطقها. 


وقد أدرك الداعي الإسماعيلي علي محمد الصليحي أن هذا التشرذم يمتح مجالا 
لمحاولة خلق دولة مركزية توحد أجزاء البلاد تحت لوائها. وتهيأت له ظروف موائية 
بتوطد مر كز الدولة الغاطمية (الإسماعلية) في مصرء وطموحها لمد نفوذها إلى أقاليم 
الدولة الإسلامية. وكانت رئاسة الدعوة الإسماعيلية قد انتقلت إلى علي الصليحي بعد 
ای لل ا سرا في سن مبكرة في بلد يغلب على أهله اتباع مذاهب 
السلة. رييدر أن زعماء الاسماعلية في اليمن قد اختاروا الصليحي لوجاهة والده القاضى 
السلي في راز , لكئه سرعان ما الت قدرئه على الزعامة. واشتغل بمرافعة الاج 
وحمانتهم على طريق الجبال إلى الحم .(عمارةء 100 - 101) :مما أتاح له فرصة 


أ“ 03 5 ا ٠‏ اء ذه < = 1 3 . :1 
ثلا نصال بالناسى ٠١‏ واسنملار 0 اجوال اتقبائل ٠‏ ونوطيد علافاته بقشائل يام ا سكن 


1“ . ر 


بالقرب من تجران. وعمل على تكوين نواه سرية حسنة التلظيم ٠‏ مستجيبة لدعوته 
ومرتبصة بز عامته: اتسعت باضطراد. وئحت زعامته استطاعت الدعوة الإسماعلية التحول 
من حركة محدودة الأنصار والتفوذ إلى دعوة اكتسحت اليمن في فترة قضيرة؛: مذكرة 
بقترة الإنتشار السريع للحركة القرمطية. ولكن الصليحي وهو ابن وجبه من حراز تعامل 
مع الأوضاع المحلية بحنكة وتفهم؛ فتمكن من السيطرة على اليمن دون أن يقل 
الزعامات التي فهرهاء بل اكتفى بالإحتفاظ بها في «ضيافته» لمنعها من التمرد. وكان 
ينداف جما يمرل عمارة» الا E‏ فق مد هيد إلا لمن يدي ب رمف ديا برو 
بعض القبائل على الحرب معه بادر بالسيطرة على حصن مسار في حراز وجعله مركزا 
لدعوئه. وطئب من أتباع الدعوة ومن أونتك الذين بايعرء على القتال معه الوصول إليه. 


1 1 8 7 a E ا ا ب‎ U 
ولما اثارت تحركائد ريبة الممسكين بالسنطة في حراز حاولوا مهاجمته فحاربهم. وأسرخ‎ 


1 3 . 5 ۹ 2 4 . 
إثيه اتضاره من يام وهمدان ونواحي حمير وانضموا إلى من التحق به من حراز (عيون 


نكب 21 كر 1 0 0 5 ١‏ 
الا خبارء مخطوطة. AS‏ بجمع الاموال من انصارة؛ وبخاصة من اهل 
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راز (نفسه. 8/7). وكان قد راسل الإمام القاطمي (الإسماعيلي) في مصر قبل 
الهم إلى الخليفة المستنصر ومعهم الإذن له بالخروج (عيونء 8/7). فيبدأ يستعد 
الأموال والسلاح للخروج من الحصن لنشر الدعوة وتحقيق المشروع السياسي 
يي استعد له منذ سین . ووجه دعوة ال أهل حراز يعلن فيها مذهبه الإسماعيلي 

فة خروجه بالدولة الفاطمية. فيعد الصلاة على النبي (ص) يصلي على «أخيه 
به ٠‏ وعلى الأئمة من نسل مولانا الحسين"' وعلى الإمام المستنصر (الصليحيرن. 07 
1 . 


وبدأ بمد نفوذه نحو الحيمة وحضور. وحينها أدرك زعماء القبائل الشمالية أهمية 
كة التي يقودها. فاستغل آل الاسم العياتي الفرصة لإعادة نفوذهم الذي كاد أن 
شى. فتحالفوا مع أكبر الزعامات القبلية شمال صنعاء؛ ابو حاشد بن الضحاكء 
ولوا في مقدمهم عبدالله بن جعفر بن القاسم العياني إلى الحيمة حيث قتل من معه 
كر هو وأخذ إلى مسار حيث أقام هتد الصليحي فترة ثم سرحه ومن عليه بعد أن 
العهردء وأكد عليه العقود الآباتية؛ (سيرة الأميرين؛ ق 218 - 219). وتمكن 
يحي بعد معارك من التوجه إلى صنعاء سئة 444 هجرية / 1052م» فاستولى عليها 
جبعلها عاصمة لدولته. ثم مد نفوذه نحو ذمار حيث اصطدم بالإمام أبو الفتح الديلمي 
ې هزم ومن معه وقتل في شرق ذمار. 
ويستدل من وصول إمام من زيدية الديلم لإحياء الإمامة الزيدية في اليمن على أن 
ياب الإمامة طوال تلك الفترة قد شغل الزيدية وجعلها تبذل محاولات مختلفة لإحياء 
لهوتهاء وهو ما ستفعله المطرفية أيضا كما سنعرض فيما يعد . 
لحن الدولة الصليحة استطاعت أن تستولي على اليمن كلها ما عدا حضرموت 

طلال مدة حكم علي الصليحي التي لم تطل؛ واتنضمت خشرموت فيما بعدء خلال 
حكم ولده المكرم أحمدء إلى ذولة الصلبحيين: وكان علي الصليحي يأخذ معه 
الزعامات القبلية والإقطاعية اني أزال سلطتها في مناطقها حتى تظل تحت رقابته 
المباشرة مما لا يسمح لها بتحدي سلطته. وولى في المخاليف والحصون أقاربه 
وأنصاره المخلصين (عماره 119): وبالأخص ابنه المكرم أحمد الذي ولاه الجند وما 
والاهاء وقريبه سبأ بن أحمد الصليحي الذي ولاه حصن أشيح وما والاه. وصهره أسعد 
بن شهاب الذي ولاه زبيد وتهامة. وحين مات أسعد في السئة نفسها (456 هجرية / 
4م) ولى مكاته ابنه الأعز بن علي الصليحي (ترفي سنة 458 هجرية / 1065م). 
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ويذكر عمارة أن الصليحيين كانوا متسامحين مع خصومهم مستدلا على ذلك من 
أنهم ثم يقتلوا الزعامات التي أزاحوها عن نفوذها واحتفظوا بها في الأسر «في 
ضيافتهم؟. يؤكد هذا التسامح سيرة الأميرين» وهي التي تتحدث من وجهة نظر معادية 
حاريت الصليحيين . قمع أن آل القاسم العياني كانوا يتولون زعامة المعارضة القبلية 
للصليحيين في المناطق الشمالية؛ فإن الصليحي كلما أسر رجلاً من رجالهمء أبقاه معهء 
ثم أطلقه دون أذى. وبعد توالي أسرهم وإطلاقهم مرات اضطروا إلى الخروج من ساحة 
المعركة خلال مدة علي الصليحي»؛ مما سهل له السيطرة على اليمن في فترة قصيرة. 
ومن علامات تسامحه أنه أبقى في زبيد على القضاء السني ولم يقرض مذهيه على 
الآخرين. وقد نجح في إقناع الخليقة الفاطمي المستنصر بإلحاق مكة بالصليحيينء إذ 
زارها علي الصليحي سنة 455 هجرية / 1063م باعتبارها تابعة له. 

ويبدو أن ظهور الدولة الصليحية لاقى حماسة كبيرة من الفاطميين في مصرء ليس 
لأنها ألحفت بدولتهم إقليما جديدا لم يقاتلوا للإستيلاء عليه فحسبء بل ولأنه يطمئنهم 
إلى أن الدولة الفاطمية ما تزال تجتذب الأنصار للإلتحاق بهاء في وقت بدأت تباشير 
زوالها في الظهرر في الاقاليم الواقغة تحت سيطرتها. كما أن اليمن تمكن الفاظميين من 
السيطرة على طرين التجارة البحري عبر البحر الأحمر . وقد زادت أهمية اليمن بالنسية 
للفاطميين باستيلاء السلاجقة الأقوياء على بغداد؛ وملاحقتهم للإسماعيليين في المناطق 
الخاضعة الحكمهم ومحاولاتهم منع التجارة مع مصر عن طريق العراق والشام 
ل(الصلتحوتء 229). 

وني ريع الاخر سنة 458 عجرية / مارس 1066م وصل إلى علي الصليحي سجل 
من المستنصر يقضي بتعبين المكرم أحمد وليا للعهد بعد مرت إينه الأعز في زبيد وهو 
الذي كان يعد لخلافة أبيه (عيونء 7/ 95 - 80). وقد طلب من المستنصر أواخر سئة 
8 هجرية / 1065م أن يسمح له بزيارته في مصر في نهاية موسم حج عام 459 هجرية 
/ 1067م فرد عليه الخليغة «بأنه يشفق عليه لبعد الطريق ومشقته» (غاية الأماني» 1/ 
6 الصليحيون؛ 97). ولعل السبب الحقيقي هو أن المستنصر أراد أن يحتفظ 
الصليحي بحماسته وإيمانه متقدين فينشغل بتوطيد سلطته في اليمن» خوفا من أن يرى 
في مصر تشتت زعامة الدولة الفاطمية وتصارعهاء وسيطرة الوزراء الفعلية على الحكم 
بحيث كان الخليفة بلا سلطة حقيقية في تلك الفترة المتأخرة من تاريخ هذه الدولة قبيل 
احتفائها . 


لكن الزيارة ما كانت لتتم لأن علي الصليحي قتل في طريقه إلى الحج» يوم السيت 
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2 ذي القعدة سنة 459 هجرية / 24 سبتمبر 1067م. على أيدي النجاحيين الذين كانوا 
يصاولرن استعادة حكمهم لتهامة؛. وأسرت زوجه أسماء بت ا وأدى مقتله إلى 
هرب جميع من كان معه من الزعامات القبلية والإقطاعية التي عادت إلى مناطقها 
الخروج على سلطة الصليحيين؛ مما اضطر ابته المكرم أحمد لأن يخوض معارك كثيرة 
لاستعادة ما كان تحت سلطة أبيه. وكان بقاء أمه في الأسر في أيدي النجاحيين عامل 
(مريض يحفزه وأنصاره على الإسراع في تحريرها واستعادة زبيد. 


وحاولت الإمامة الزيدية المشاركة في هذا التمرد شبه الشامل الذي وجدت الدولة 
الصليحية نفسها في مراجهته عقب موت علي الصليحي . فقد جمع الداعي حمزة بن 
اي هاشم (جد الإمام عبدالله بن حمزة الذي سنتحدث عنه فيما بعد) بعض القبائل؛ 
ونحرك بهم محرضا على مهاجمة صنعاء عاصمة الصليحيين آنذاك؛ قأرسل المكرم إليهم 
عسكرا قابلهم غربي بوسان (أبو الرجالء مخطوطة. 2/ 83 - 84) حيث هزم حمزة بن 
أبي هاشم وقتل في 21 ذي الحجة سنة 459 هجرية / 2 نوفمبر سنة 1067م. وقضى 
المكرم عامه الأول في الحكم في قتال متواصل لبسط سلطته؛ وفرض مكانته » والتجهيز 
لنحرير أمه. وبذلك تهيأت الظروف لحشد ما يكفي من المقاتلين لاستعادة زبيد. وهو 
ما تم في آخر شهر صمر سنة 460 هجرية / 1067م. وحينها انهزم سعيد الأحول 
التجاحي شرك ع N‏ إلى موطنه في جزيرة دهلك . وحاول ا الماضل 
ااعياني استغلال انشغال المكرم يعتال التجاحيين في زبيد لحشد القبائل (سيرة الأميرين. 
۴ فلم يجتمع معه مايمكنه من مواجهة الدولة الصليحية. وحاول التوجه يمن اجتمع 
»مه من المقائلين لمساعدة التجاحيين فى قتال الصليحيين . فلما علم بهزيمة حلفائه عاد 
فل بدن بعد ب اك[ اكرى التي الل ا 1 ل EL‏ 
لمردت عليه قيائل الجوف بتحريض من الصليحيين (نفسه» 7). ونجح المكرم في 
اسثمالة القبائل وأخذ عهودها بأن لا تناصر الفاضل» ولا تقدم له المساعدة (عيون؛ 7/ 
3ها). إلا إن در الشر EU‏ الفامل ) تحصن في شهارة لتبقى معقلا مهما لبني 
القاسم العياني طوال الفترة التي ندرسها. وتذكر سيرة الأميرين أن الفاضل وذو الشرفين 
كانا يتقاضيان من بني نجاح في فترة من فترات قتالهم للصليحيين مبلغ ألف ديتار شهريا 
لتمويل قتالهم (نفسه؛ 252). وفي هذه الفترة تمكن ذو الشرفين من عفد تحالف مع 
سلطان مسور المنتاب (مسور حجة) لمواجهة الصليحيين في السفوح الغربية (تفسه؛ 
4). لكن السلطان بعد أن استعاد سلطته على ما كان قبل ظهور الصليحيين تحت 
تفوذ سلاطين مسور من بني المنتاب طرد ذو الشرفين من منطمتد؛ مما أضطره للعودة 
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إلى شهارة (نفسف 267). وحيتها اضطر العاضل رد الف | تاك الاك دلت 
كثرت عليهما مواد [ نفقة ] الأجناد [ المقاتلين القبليين ] ورأوا تغير أحوال الرعاياه 
وذلك سنة 467 هجرية / 1075(1074)م (غاية الأماني» 267/1 - 268). فانسحب 
الفاضل إئى الجوف حتى قتله القيائل فيما بعدء واستقر ذوالشرفين في شهارة ححتى مات 
N‏ 3). ويبدو أن صعدة ظلت تايعة للصليحيين حيث حيث انقطعت فيها 
الخطبة للهادي» مما دقع الفاضل للتعاون مح آل الهادي لأرل مرة لجمع القبائل 
وإخراجهم منها قبل انسحابه إلى الجوف (نفسهء 258). 


ومما يلفت النظر أن المكرم اهتم يتنظيم أمور ميناء عدن وجباية المكوس على 
البضائع الواردة والصادرة. فلأول مرة تذكر التواريخ تولية وال في عدن على ما يأتي من 
البر وآخر على باب البحر. 

وعلى الرغم من النجاحات التي حققها المكرم الصليحي بعد توليه الحكمء > فان 
تفوذ الدولة الصليحية أثناء حكمه في المناطق القبلية الواقعة إلى الشمال من صنعاء قد 
با الغا افا رعلدت ا السلطة إلى أيدي الزعامات القيلية المحلية. 
وتزايد ضعف تفرذ أل الفاسم العياني باختلافهم بعد موث ذو الشرفين محمد ين جعفر. 
نی كان ما ال ریا فيل موته أمر ابنه جعقر أن يصلي بالناس في جامع شهارة في 
عبد الأمحى. عاى الرغم من وجود الكثير من آل القاسم العياني ممن شاركوا معه في 
المعارك. مثل أخيه أحمد بن جعفرء ومن أقاربه الحسن بن إبراهيم» وحميدان بن 
القاسم. ونظر إلى تقديم ذو الشرفين لابله ليؤم الئاس بصلاة العيد تعيبنا غير مباشر له 
IE‏ اه كانت نتيجة هذا الخلاف تضاؤل دورهم بحيث لم يعودوا قادرين على 
ات على 9 الأمور؛ على الرغم من تضعضع الدولة الصليحية التي قاتلتهم 
وأضعفتهم فيما مضى . 


وكان أكبر اتتصارات المكرم نجاحه في قتل منانسه في تهامة: سعيد الأحول 
النجاحي الذي قتل أباه؛: لكر ن ذلك لم ينه الصراع مع بني نجاح ٠‏ حيث هرب جياش بن 
نجاح إلى الهند وسيعود بعدها لاستعادة زبيد. 

وفي أيام المكرم بدأ الفصل فى البمن بين الدولة والدعوة. ققد جعل أمرر الدعوة 
لط القاضي لمك بن مالك الحمادي الذي عاد لتوه من مقر الخلافه فى مصر يحمل 
مرسوم تقليد المكرم خلفا لأبيه» بعد أن التقى في مصر بالداعي المؤيد الكرماتي؛ 
وسمي الغاضي لمك "داعي القلم؟؛ بيتما اعتبر المكرم «داعي السيف» (عبون» 7/ 83). 
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ودر أن المكرء د دك هلما و الدعرة. وإنما كان محرد حاكم انتفلت إليه 
السلملة بالوراثة؛ في رفت تحتاج الدعوة إلى يذل جهد لشرحها والتثير بهاء في سير 
كانت الدولة الفاطمية في المغرب ومصر وسورية في مراحلها النهائية قبل الزوال. وكان 
المكرم أيضا معتل الصحة؛ وهو ما لم يمكنه من تحمل أعباء الحكم؛ في مرحلة كان 
ااحاكم فبها يحتاج إلى خوض معارك مستمرة للإبقاء على سلطته. ولذلك اضطر أمام 
لايل ال رة ة في المناطق القبلية الشمالية؛ وبسبب ضعفه الجسماني بعد أن أصيب 
بالمالج ٠‏ إلى نقل عاصمة دولته إلى جيلةء ليضمن وجودها في مناطق خصبة توفر دخلا 
| بمكن الإعتماد عليه في تمويل الدولة؛ ومنشغلة بالزراعة عن الحرب فلا تحتاج إلى 
الكثبر من الجهد للسيطرة عليها. وأدى مرضي المكرم إلى تولي زوجته سيدة ينت أحمد 
ون الحكم . وك الصليحيون والبا فى تام ل TT‏ عسكرهم من يام هر عمران 
ي الفضل اليامي. الذي ستستقل أسرته فيما بعد بحكم ما استطاعت من المتاطق القريبة 

ل صنعاء وستلعب دورا مهما في تاريخ الفئرة التي تدرسها. واشتد المرض 2 
م حى احتجب تماما عن الناس» وتخلى عن شئون الدولة لزوجته. ومن هنا بدأ 
الطويل حتى ماتت سلة 532 هجرية / 1138(1137)م . 


وبعد تولي امرأة شئون الحكم والسلطة في مجتمع إسلامي تقليدي أمراً غير عادي. 
لعل ذلك يعود إلى تسامح الدولة الإسماعيلية من جهةء وإلى الدور الذي كانت تلعيه 
TS‏ الغربية من اليمن خصوصا. ويمكن إدراك أهمية تولي امرأة 
دون الحكم في اليمر ن حيتها إذا عرفا أن ال !ا لزيدي الفافل القاسم بن جعغر 
لعپاني كان يفرض الحجاب على زوجاتئه أمام آبنائه اليالغين م: ل زراك ك 
لامر 0292 ركه أن يعود تولي امرأة للسلطة إلى ما قد تكون الدعرة 
الإسماعبلية عرفته في بعض حلقاتها من اشتراك للرجال والنساء في اجتماعات U‏ 
اور الدعوة. مما جعل القائمين على رعاية القيم المتوارثة يبالغون في تصويرء لدرجة 
اقول إنهم يبيحرن المحرمات في ما عرف من تزوير تاريخي أطلق عليه خصومهم 
لسمية اليلة الإمام). ومع ذلك يبدو أن سيدة بنت أحمد كانت تجيئ القراءة والكتابة؛ 
وتحفظ الأخبار E‏ ملمة بأيام العرب. وهذا تأهيل ليس معتادا في مجتمع تغلب 
عليه الأمبة؛ ولا تنال فيه المرأة أي فسط من | التعليم إلا في النادر. ولذلك كانت a‏ 
بلقيس 00 6 - 261) بالمقارنة مع بلقيس الكبرى التي يذكر العهد 
القديم أتها كانت ملحّة سباء وإن لم تؤكد ذلك النقوش بعد. ومع ذلك يبدو أن الغلية 
التي فرضتها على ر راس السلطة في اليمن لم تكن كافية لإقناع الخليقة المستنصرء أو 
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الممسكين بالخلافة باسمه؛ يرقعها من حدود الدعاة إلى مقامات الحجج» وفقا 
لمصطلحات الإسماعيلية (عيون؛. 131/7). ودار جدل حول استحقاقها لدرجة الحجة؛ 
وهي درجة تلي درجة داعي الدعاة أو باب الأبراب . وعادة يكون الحجة ممثل الإمام؟ 
(الصليحيون» 144» هامش 3). فقد رد الخطاب بن حسن الحجوري» وهو من سيلعب 
دورا مهما في فترة حكمهاء على المعترضين؛ القائلين إن الإناث لا يستحقغن رتبة 
الحجة» قائلا إن المظاهر الجسمائية من تأنيث وتذكير لا قول بهاء ولا عمل عليها. فقد 
نجد من هو من جنس الإناث وهو في أعلى الرتب؛ كفاطمة بنت النبي (ص)ء 
وخديجة زوجه؛ ومريم العذراء» ونجد على العكس من هو ظاهر بصفات الذكر وهو 
فى أسفل رتبة من رتب الإستحالة. وهكذا فالذكورة والأنوثة من الصفات الجسمانية 
الظاهرية التي لا تفصح عن الحقيقة الباطنة بحيث يحكم على العقل أنه ذكر أو أنثى . 
والخطاب الحجوري هنا لا يجادل ليدعو إلى المساواة بين الرجل والمرأة؛ بل يستخدم 
التأويل المعروف في الفكر الإسماعيلي ليدلل على أن الذكورة من حيث هي قيمة من 
قيم الفروسية ثعني كل الخصال الحميدة. فمن فعلها اكتسب صقة الذكورة الباطنة 
بصرف النظر عن جنسه الظاهر. وبذلك تتحول الذكورة والأنوثة إلى قيمتين معنويتين 


مكتسبتين . 


ويبدو أن هذا التنظير لجواز تولي المرأة لمنصب الحجة في الدعوة الإسماعيلية 
قبيل أفول الدولة الفاطمية في مصر لم يلق قيولا في الأوساط الممسكة بالخلافة. 
فالجلات المستنصرية تحوي رسائل من الخليفة المستنصر إلى الصليحيين في اليمن 
يأمر فيها سيدة بنت أحمد بإقامة ولدها الصغير علي الذي لا يتجاوز قا 
عمرءء وتحرير جميع المراسلات الرسمية باسمه (عيون» 129/7). ويوجد سجل آخر 
يدعوها إلى طاعة ولدها الصغير. ولأن الخليفة يدرك أن هذا الطفل ليس إلا رمز لا 
يقدر على شيء؛ حرص على أن ينصحها بأن تسئعين بأهل الدعوة في اليمن. وإذا كان 
الجدل في اليمن يدور حول استحقاق النساء لرتبة الحجةء فإن الجدل في بلاط الخليفة 
المستنصر في القاهرة كان يدور حول جواز تولي الطفل للحكم بحجة أنه إذا جاز تولي 
الطفل الإمامة؛ وهي مكانة تلي التبوة؛ جاز ذلك في الدعوة. لكن مشكلة تعبين الخليفة 
لعلي بن المكرم خليفة لوالده لم تحسم الجدل؛ لأنه توفي بعد وفاة أخيه الأصغر منه؛ 
وترك أمه تواجه الطامعين في السلطة مجردة من كل غطاء شكلي؛ وفي مقدمهم سيا بن 
أحمد الصليحي الذي تحرك بعسكره لاحتلال جبلة وأخذ السلطة منها بالقوة إذا رفضت 
الزواج مته. وتوسط الوسطاء» وتدخل الخليفة الذي رأى ذلك حلا لا بديل عنه 
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لليمفاظ على السلطة الإسماعيلية في اليمن. وتجمع الجميع للضغط عليها حتى قيلت 
رألامته في مقام الدعوة والملك. لكنه لم يمض سوى شهر في جيلة ثم غادرها لتبقى 
هاا ممسكة بالموقف في جيلة؛ وتبقى سلطة سبا طليقة في المناطنى التي يحكمها حتى 
ي سنة 492 هجرية / 1099(1098)م:؛ أي قبل موتها بأربعين سئة. وهكذا لم تثول 
ة بسهولة تبر بل كار الكثير من المنازعات بين الصليحيين حول توليها. وإذا 
سبا بن أحمد الصليحي قد حاول فرض سلطته عليها بالقوة والحيلة معا (تمثلت 
ة في فرض زواجه منها)؛ فإن آخرين طمعوا في خلافة زوجها المكرم وإن لم 
| حد شن الحرب عليها كما فعل سبا. 

وأمام هذه الصعوبات كان متوقعا أن يتم الفصل بين الدولة والدعوة في فترة 
. فقد انتزع الأمرين عمليا سبأ بن أحمد في فترة زواجه بهاء في حين ظلت 
فظة على القاضي لمك ولقبته بداعي البلاغء بعد أن كان في حياة المكرم يسمى 
القلم . وعندما توفي سنة 510 هجرية / 1116م حل محله ولده يحي بن لمك . 


وكانت سيدة بدت أحمد والصليحيون قد اتخذوا موقفا مواليا للمتولي للخلافة يعد 
م الفاطميين في مصر على إثر موت الخليفة المستنصر سئة 487/ 1094م» ووزيره 
بدر الجمالي الذي كان الحاكم الفعلي طوال عشرين سنة. فقد اتقسموا حينها إلى 
ما تزال الإسماعيلة ممثلة بهماء هما النزارية الذين ناصروا نزار بن المستنصر؛ 
ل الأكبر للخليفة ومن تتتقل الخلافة إليه وفقا لنظرية الإمامة الإسماعيلية ؛ ومستعلية 
وا أحمد المستعلي بالله بن المستنصر» مسئودا بالوزير الأفضل بن بدر الجمالي؛ 
أصبح وصيا على الخليفة» يحكم باسمه. ولما توفي المستعلي سنة 495/ 1101م 
الصليحيون الولاء لإبنه الآمر» وهو طفل لم يبلغ السادسة من العمر»ء أقامه 
الأفضل ونصب نفسه وصيا عليه كما كان وصيا على أبيه. وعند ما تقدم العمر 
ة سيدة بنت أحمد أوكلت أمر الدعوة إلى الذؤيب بن موسى الوادعي. بل إنها 
ع فتل الآمر بن المستعلي في 2 ذو القعدة سنة 524 هجرية / 1130م وكان له كما 
و من سجل وصل إلى اليمن؛. طفل إسمه الطيب؛ اختفى ققبلت قول رجال الدعوة 
حل دور الستره وحينها أعلنت نفسها كافلة الإمام الغائب» ولم تقبل تولي الحافظ 

المجيد بن أبي القاسم ين المستنصرء لأن الإمامة في الإسماعيلية تتتقل من الأب 
الإبن وليس إلى الإخوة وأبتاء الأعمام. وحول القول بغيبة الإمام يقول أكبر مؤرخي 
لأسماعيلية الداعي عماد الدين إدريس الأنف في القرن التاسع الهجري«وما زال الستر 
إلى هذا الأوان» والإمامة جاربة في الإمام الطيب ٠...‏ (العيون. 201/7). وحينها 
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أقامت الملكة الصليحية الداعي الوادعي داعبا مطلقا للدعوة الفاطمية في كل مكان؛ ولم 
تعد تابعة لمصر. واستعان الوادعي بالخطاب بن أبي الحفاظ الحجوري وأطلقى عليه 
لقب مأذون. والماقون.يأثى بعد الداعى المطلق» ليستعين بمركزه القثلي في حجور 
الشامء في السفوح الشمالية الغربية من اليمن. وقد ظل الحجوري على ولائه كلدعرة 
الإسماعيلية حتى بعد سقوط دولة الصليحبين ودخول الدعوة في اليمن في دور الستر أو 
الإختغاء. 

وبدأ نفوذ الدولة الصليحية ينحسر شيشا فشيئا. فاستقل ولاتهم بنو زريع بالحكم في 
عدن وما والاهاء واستقل ولاتهم الهمدانيون بالحكم في صنعاء وما والاها. وتوطد 
مركز بني نجاح في زبيد وتهامة. وتغليت الزعامات القبلية في المناطق الشمالية 
والشرقية. وماتت الملكة سيدة بت أحمد سنة 532 هجرية / 1137م وقد بلغت من 
العمر اثنين وتسعين عاماء بعد أن شاخت الدولة يشيخوختها. وبموتها مات معها نفود 
الصليحيين . 
وبلاحظ عجز السلطة الصليحية في فترة سيدة بدت أحمد عن توسيع قاعدتها 
العقيدية بكسب مؤمئين بدافعون عنها بالحماسة التي نشرها بها أنصار علي بن محمه 
الصليحي من قبائل يام وحلفائها. ولعل الدعوة الإسماعيلية نفسهاء بما تحمل من أفكار 
تمزح بين الفلسفة الإسلامية والدين» وما نتصف به من ميل إلى التأويل الباطني» غب 
أوساط العامة. وقد نجح علي الصليحي في تكييفها بحيث لا 


ماله لل تتا العلني 0 


بظطهر منها إلا بقدر هأ يسمح المقام وبحب المخاطب. ولعل هذا الفدر من علد 
الانتشار بين العامة هو ما جحل الخلاقة الفاظمية 'تخدفى من القاهرة دون 'أن.تتزك أتباعا 
يرأصلون دعوتها فى مصير. 

وبنغل عمارة ما يفيد أن الصليحيين قد ينوا في ذروة مجدهم الكثير من الماثر في 
صنعاء وغيرها ص 9 -120)؛ ومن ذلك جبئلة ١‏ عاصمتهم . وعرفت درلتهم بتظاه 
الإقطاع » من خلال إعطاء مناطق بكاملها للمقربين وقادة الجندء مكاقأة وعربون ولاء. 
كما فعلوا مع بني الصليحي ١‏ وبني الزواحي» وزعماء الياميين مثل بني زريع الدين تولو 
عدن والمتاطى التابعة لها تحكمها مقايل مبالع سنوي ةنذئم للملك ,رقنا تكو 
الإخطاعات مناطق زراعية تعطى بمن عليها من مزارعين. وقد أدى هذا النظام إلى إثقا' 
امل ال رین انات بلا زق ار ای وتقل مار کن ال کا اراي اللي" 


إليهه (ص 134). 
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ويبدو أن العملة المستخدمة أيام الدولة الصليحية كانت الدنانير الأسعدية» نسية إلى 
أسعد بن يعفر الحوالي المذكور سالفاء ودنائير حاشدية (ربما ضربها بنو الضحاك 
الحاشديون؟). وربما استخدمت عملات أخرى قبل أن يصك المكرم الصليحي دينارا 
جديدا يقول عنه عمارة إنه ادينار اليمن اليرم؛ (ص 135). 
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سلطنة الياميين في صنعاء 


سبنى ذكر أن المكرم أحمد بن علي الصليحي لما تقل عاصمة الدولة الصليحية إلى 
جبلة ترك في صنعاء راليا هو القاضي عمران بن القضل اليامي سنة 479 هجرية / 
6م . لكن صنعاء تبعت الداعي سبأ بن ن أحمد الصليحي المقيم بأشيح (ضوران) 
الا حين أصبح سبأ الرجل الأول في الدولة الصليحية بعد وفاة المكرم وهو الذي 
عبن واليا له في صنعاء هو حانم بن الغشم المغلسي الهمداتي معتمدا على دعم القہائ_ 
0 المناطق الشمالية الغربية من المديئة. لكن ضعف الدولة الصليحية الذي بدأ 
الي ب NA‏ لصليحيين على خلافة المكرم جعل هذا الوالي يتغلب على صنعاء 
والمتاطق التابعة لها سنة 491 هجرية / 1098م وظل» يحكمها حتى سنة 510 هجرية ا 
6م عندما قاد القاضي أحمد بن عمران اليامي قبائل همدان في انتفاضة أزاحت ا 
الغشم من السلطة؛ وأقامت مكانهم آل القبيب من وجهاء القبائل . وظلت في أيديه 
قترة من الزمن حتى افترقوا واختلفوا فيما يينهم. 

وكان القاضي عمران اليامي وبتوه قد استفادوا من عملهم مع ri‏ 
أراضي واسعة في الروضة وهمدان والرحية والسر وغيرها. وكانوا يختارون أراضىي 


بيك 


معروفة بخصبها وغرارة اتتاجها الزراعي. ولم يكونو من زعماء القبائل» بل 2 قفا 
يامء حر وفين بالتحصيل العله N‏ يقول أبو و الرجال عن حاتم بن أحمد ب 
0 ن "كان عائما باللغة. محفقاء حافظا لأيام العرب وأمثائها وأشعارهاء متكلما نو 
كا برع ين أنواخ الكلام ٠...‏ (مطلع البدورء مخطوطة 185/1 - 187). والسلط: 
حاتم بن أحمد بن عمران بن الفضل اليامي هو الذي كتب له نشوان الحمبري رس 

الحور العين. وقال عته الخزرجي إنه كان شاعرا فصبحا بليغاء حمسن الشعر (العسجد. 
6). وقد أقاموا فى الروضة بالقرب من صنعاء إلى الث ال؛ يقوون مركزهم ومكانني. 
الإجتماعية بين القبائل: حنى تمكن حاتم المذكور من تولي السلطة في صنعاء وما آمك 
رمت ا المناطق القريبة منها سنة 533 هجرية / 1139(1138)م: أي بعد س.. 
من وفاة الملكة الصليحية سيدة ينت أحمد؛ بعد أن رأى الدوئة الصليحية تنضمح 
وتورل (الشسجة الرك) محطرطة 74-71 و هة العيون :2841 289 و ا 
الأمائى. 279/1 - 282). ويقول الخزرجي إن سلطته امتدت من الحدا (نقيل العاب 

20000 جبل عيال يزيد شمالا (بركة ري 1 0 42 7 EI‏ إن ده 
السلاطين الذين تولوا صتعاء بعد خروج الصليحن منها هم من عسكر الدولة الصلي: 


ومن ظلل للدعوة الإماعبلية تعض الات 5 4 أء Ii ١‏ جور ی ) وهر م ل EF‏ 


بالإسماعيلية » فيقول إن السلطان حاتم استمد الولاية من بني زريع (روضة؛ 309). لكن 
القول إن الزريعيين هم الذين أتو بحاتم إلى الحكم في صنعاء لا يبدو صحيحاء لأن 
الزريعيين لم يكونوا قادرين على بسط سلطتهم على المناطق الواقعة بين مناطقهم في 
الجنوب وصنعاء؛ وإنما قد يكون حاتم وهو الذين كان مايزال متأثرا بالإسماعيلية قد 
سعى للحصول على مسوغ شرعي لحكمه أمام أنصار الدعوة الإسماعيلية في المتطقة 
الئي يحكمهاء بإعلان نفسه ممثلا للخليغة الفاطمي الحافظ عبد المجيد الذي كان ينو 
ربع قد استخدموا الدعوة له غطاء لاستقلالهم عن الصليحيين. ويتأكد هذا القول من 
خلال الصلات الحسنة التي ربطت الزريعيين في عدن والهمدانيين في صنعاء» حتى 
انهم حاربوا معا دولة بني مهدي حين خلفت دولة بني نجاح سنة 554/ 1159م كما أنه 
للل على صلة بقبائل جنب الساكنة فيما بين ذمار وتقيل سمارة» وهي التي كانت 
لحارب مع الصليحيين» وكانت الدعوة الإسماعيلية منتشرة فيها؛ وماتزال 00 ف 
ألارها. 
ولم تواجه سلطة حاتم في البداية مقاومة تذكر من الزيدية في هذه المناطق» بعد أن 
لدهور حال الإمامة وخرجت من ميدان الصراع السياسي لغترة. ولم يبق سوى بقية من 
الوذ لبني الهادي في صعدة وبني القاسم العياني في شهارة» وإن كانت المطرفية 
إموجودة في هجرهاء تمارس تأثيرا متزيدا قيما حولهاء كما سنعرف قيما بعد. وحتى 
ت قام الإمام أحمد بن سليمان سنة 532 هجرية / 1137م اتشغل بمحاربة القبائل في 
الء«رف وبرط وتجران ووادعة وغيرهاء ولم بتوجه نحو صنعاء إلا في سلة 545 هجرية 
3م (إنباء الزمنء مخطوطةء 215). وسيأتي الحديث عن هذا الإمام بالتفصيل فيما 


ويعد موت السلطان حاتم فى رمضان سنه 556 هجرية / 61م ری بعده ابنه 
والخدذه معقّلا من معاقل سلطنة الياميين الهمدانيين» يتحصنون به كلما أخرجوا من 
! #يلعاء ١‏ ويتطلقون هنة لحماية ممتلكاتهم ل فاع البون والوديان القريبة سن 

ولتأكيد انتمائهم إلى الإسماعيلية حرصوا على أخد الخمس» وفقا للققه الإسماعيلى 
(إلباء الزمنء 218 - 220). إلا أن ابن أبي الرجال يورد شعرا للسلطان حاتم يتبرأ فيه 
من الداعى الإسماعبلى المطلن الذي ولته الملكة الصليحية سيدة بنت أحمد: وهو 
لدو 7 a 2N a‏ عل N U a‏ فادرن لئاع الأانتا عل 


| = 5 
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ظمواورويت من ماء معين ولو أني صحبتهمرا ضميت 

وهذا الشعر إن ضحت نسته اا السلطان حاتم للا يعني البراءة من الدعوة 
الإسماعيلية» بدليل إن بني حاتم ظلوا طوال حكمهم يأخذون الخمس عند الجبايه 
حسب القضاء الإسماعيلى. وقد يكون الداقع أن السلاطين من آل حاتم لا يريدون 
تت علطن إلى دعاة الإسماعيلية؛ حيث جرت العادة أن يتمسك القابظون على 
الحكم ہما تحت نفوذهم ويمتنعون عن تسليمه حتى للإماء الذي يدعون الناس لإتياخ 
دعر إلا إن سكام الهمدانى يقول إن سلاطين همدان الياميين في صنعاء "قد تحرروا 
صن عم المذاهب (f)‏ والدعرات» وأرادوا تكرين دولة شب همدان واج ولم 
يتمكن لهم هذا بظهور الغز (الأيوبيين) على مسرح اليمن؟ (الصليحيون» 270). وهذ' 
تقول فيه الك من الببائشة. حال وأولاده من بعده قد أرادوا استغلال الفراغ الذي 
تركه تفسخ الدولة الصليحية لحكم مااستطاعوا من المناطق القريبة من ممتلكاتهم في 
حقل الو وائخذوا صنعاء عاصمة لهم كلما سمحت لهم الظروف. ولم يصل 
الأيوبيوت إلى اليمن إلا يعد إن كانوا قد حكموا تلك المناطق خلال ستة وعشرين سنه 
قضوها فى مراجهات مع المتافسين المحليين ومن بيتهم امام اند ین سليمان؛ 


MR‏ مان ل 


الجزء الأول 


الفصل الأو ل 
الإمامة الزيدية تتراجع 


كانت الإمامة الزيدية في اليمن قد شهدت يعد اندفاعتها الأولى عقب مجيء الإمام 
الهادي نهضة جديدة عتد تولي الإمام القاسم العياني وإبته المهدي الحسين ين الاسم 
الذي اعتقد انصاره يعد موته أنه المهدي المنتظر. وأهم ما في اعتقاد غيبة الإمام في 
الفكر الزيدي أنه أولا غريب على هذا الفكر بعد أن تطعم بالفكر المعتزلي المعروف 
بمنهجه العقلاني» وأنه ثانيا يلغي فرض إقامة إمام حاضر بشخصه يتولى قيادتهم في 
العمل لإقامة الإمامة. ولم يجد قدوم أبو الفتح الديلمي من جبال الديلم بالقرب من 
بحر قزوين في إعادة الإمامة الزيدية إلى الفعل على المسرح السياسي. وفي سنة 426 
هجرية / 1035م حاول أحد أحفاد عبدالله بن الحسين» أخو الهادي؛ وإسمه أبو هاشم 
الحسن بن عبدالرحمنء الذي اطلق عليه لقب النفس الزكية تشبيها له بمحمد ين عبدالله 
بن الحسن بن الحسن بن علي بن أبي طالب لزيادة مكانته بين الشيعة. لكنه لم يسم 
'لفسه إماماء بل اكتفى بمرتبه أدنى هي «داع٠»‏ مما يدل على تقدير لصعربات إعادة 
الإمامة إلى الفعل» وهي الصعوبات التي أجيرته بعد سنة ونصف من المحاولات اليائسة 
على الإنسحاب بهدرء والتخلي عن أي طموح سياسي. حتى أن زبارة لم يذكر أي 
.فى عنه في تاريخه الرسمي للإمامة (أثمة اليمن). 

وحاول حمزة بن أبي هاشم القيام محتسبا دون الإقدام على ادعاء الإمامة لكته 
لمعل سنة 459 هجرية / 1067م» دون أن يحمى نجاحا يذكر. وهكذا فرض تجاح 
بالصمليحيين نفسه على الزيدية؛ قلم يعد أحد منهم يخرجء لا إماما ولا داعيا ولا 
.فمعتسباء باستثناء مناوشات بسيطة من بني القاسم العياني. وقد أدى هذا الضعف إلى 
هدم استفادة الإمامة من تراجع نقوذ الصليحبين في المناطق الشمالية؛ ولذلك تولت 
بالزهامات القبلية المحلية ملء هذا الفراغء ويخاصة السلاطين الياميين الذين سموا 
ألاسهم «الياميين؟ للتأكيد على صلتهم بالقبائل الشمالية. ومن مظاهر تضعضع الإمامة 

بادبة حينها ما بلي : 


1 - وصول دعوة من إمام قائم في الجيل والديلم إلى أحد بتي الهادي اسمه 
المحس: وحن اعد رت i‏ اتن لا الإمام الطبرستاني: وهذا يعني أن المبادرة 
لم تعد تأني من آل الهادي أنفسهم؛ بل بتي تحريضهم من بعيد محاولا دفعهم لإحياء 
إمامة اعتبروها دائما ملكهم ال لك هد ارت شيك مله على ای 
الحدادين في صعدة سنة 511 هجرية / 1117م . 

2 - خروج شخص آخر من آل الهادي يدعى علي بن زيد سنة 531 هجرية / 
6م في صعدة؛ مع أنه كان شبه أمي لا يكاد يعرف سوى قراءة القران كما 
a‏ تقرأه العامة من التأس . ويصفه مؤرخ الزيدية ٠‏ يحي بن الحسين ب بن القّاسم بصورة 
مهذبة؛ فائلا إنه كان قليل العلم ولم يحرز «شروط الإمامةة. (غاية الأماني» 294/1 ٠‏ 
ل CENG E N‏ سام 
صنعاء عند مرورهم بصعدة في طريقهم إلى الأماكن المقدسة» واستولى على امتعتهم 
حتى استخلصوا أنفسهم منه بدفع أربعة آلاف ديتار أرسلوا من يأنيه بها من متازلهم 
(مخطوطة؛ ف 13)., 


وقد اظهر قدرا كيرا من عدم الذرانة باذارة عكرت الناسة والحر ب إذ اجار عله 
تعض أنصاره بالتوجة ! لى صنعاء الذي يثبر اسمها رغية القبائز ل في "غنائم ١‏ الحرب. 
لكنه اثر أن جر عد يمن منة مرا الصارء إا لى شلب ليقيم في جبل هناك «فاستثقله أآهر 
نلك الجهة لكثرة النفقة؛ وثمالأوا على الغدر به وبأصحابه. وكان أهل الجهة يحملود 
إليهم الطعام كل بوم فاجتمع منهم في بعض الأيام قدر خمسمائة نفرء وحملوا إليه. 
لطعام على عادتهم وقد ستروا أسلحتهم نحت ثيابهم. ثم وثبوا على أصحاب علي بر 
زيد فقتلوا متهم قل ذرياكء. وكال هر CMS‏ رف اهم من يكه حمل 
سليمان الذي سلتحدث عنه فيما بعد عندما كان عمره [3 سنة. كما تبعه نشوان ب 
سعيد الحميري (سنتحدث عنه فيما بعد أيضا). بل إن الحجوري يمول إنه خر 
استجابة لقصيدة نظمها نشوان يدعو فيها الحائزين على شروط الإمامة إلى الخروج (ى. 
309( . 

هاتان المحاولتان البائستان تدلان على أن انتصار الصليحيين قد جعل الاماء» 
الزيدية تتراجع بحيث لم يعد أحد ممن تتوفر لديهم شروط الإمامةء أو بعض 
شرورطهاء يقدمون على القيام بأمرها. وانتقلت بذلك السلطة في مناطق تفوذها إا 
السلطنات التي تعتمد في حكمها على الغلبة المجردة دون حاجة إلى نظرية للإماء» 


لسئند إلى أدلة نقلية من الكتاب والسنة. بل إن قيام إمام شبه أمي في الزيدية الآخذة 
بعلم الكلام المعنزلي بما تضعه من شروط لتولي الإمامة؛ أمر يدل على أن درجة 
التراجع قد يلغت مدى لا يستهان به. لذلك لم يكن غريبا تجاهل زبارة» وهو المؤرخ 
اأرسمي للإمامة؛ ذكر هذبن الداعيين في كتايه (أئمة اليمن). ومع ذلك ينبغي القول إن 
ايتشار علم الكلام بما يثيره من جدل ومن رغبة في المعرقة لم يخبء ولم بنته. فقد 
ثولت المطرقية هذا الدور بامتياز كما سئعرف فيما بعد. لكنها تولته بما سيعرف عنها 
من ميل نحو التشدد في شروط الإمام إلى درجة قال عنها الإمام عيدالله بن حمزة فيما 
بعد إنها عطلت الإمامة. ولعل المعركة بين الداعي علي بن زيد وأهل شظب تعطي 
هلالة أخرى حيث كانت شظب في مرحلة من مراحل نطور المطرفية مركزا من مراكز 
'الاشارهاء وفيها وجدت هجرة من هجرها. 
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الفصل الثاني 


المتوكل أحمد بن سليمان 
(532 هجرية / 1138م - 566 هجرية / 1171م) 


وشهد ما انتهى إليه هذا الخروج من نهاية قاجعة. ثم أعلن إمامته بعد ذلك بعامء أي 
فى سلة 532 هجرية / 1138م» وهو العام الذي ماتت فيه الملكة الصليحية سيدة بنت 
أحمد (أروى كما شاع إسمها بين الناس إلى يومنا هذا)؛ والتي بموتها لفظت الدو!ة 
الفليهية الس الاير وقد وجد احمد بن سليمات الجن معقمة بين درزيلات 
ات ا اذا الدولة الزريعية ومركزها عدن ودولة بني تجا 
ومركزها زبيد وكانت فيما مضى تمسك بتهامة وبعض المناطق الجيلية شرقها وجتوبها 
وأصبحت عند فبامه في مرحلة الأفول. وكان سلاطين جنب يمسكون بتمار والمناطو 
القريبة منهاء وصتعاء وما يتيعها بأيدي السلاطين الياميين؛ والجوف يوالي قبليا آز 
الدعامء وصعدة والمناطق القريبة تحتكم إلى الأعراف القبلبة وإلى آل الهادي متى 
احتاجت إليهم. وكذلك الحال بالنسبة لبني القاسم العياني في شهارة وما يقرب منها. 
وتهامة الشمالية فى أيدي السليمانين» بالإضافة إلى ولايات ومشيخات أصغر على طوا. 
البلاد وعرضها. 

ولد أحمد بن سليمان بن سليمان في سئة 500 هجرية / 1107(1106)م مما يعن 
أنه ادعى الإمامة وعمره اثنان وثلاثون سنة. مولده فى متطقة فريبة من حوث. وتذك 
سيرت» أن أمه كانت متزوجة عند قيامه من شريف يقيم بحورث» وأخويه بحيى وعدال. 
يقيمان كل في منطقة مختلفة عن إقامة الآخر لكنها لا تبعد عن حوث إلا قليلا. إلا ': 
| جد دس إن a‏ كاي لايرف حك I‏ إن ارلاد عرز ب ! 
هناك (سيرة لحمد بن سليمان. مخطوطة» ق 2). وييدو أنه حصل على تعليمه الأوا,, 
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أي حوث وإن كان قد تنقل لطلب العلم وبغرض التكوين السياسي والعقيدي إلى صعدة 
وغيرهاء كما كانت عادة أبناء الأسر التي تعد نفسها للعب دور سياسي في دولة 
الإدامة. ويبدو أن أمه وزوجه كانتا من بني القاسم العياني لأنه يقول فيهم شعرا: 

أرلشك أخوالي وأخوال والدي وأخوال أولادي وأصلي لهم أصل 

رلكنه أقام في صعدة فترة طويلة حتى أنه سيملك بالفرب منها فيما بعد مزارع في 
ادب غراز وفي المرحبي رفي الضيعة (رسائل جعفرء ق 101). 

ركان في مبتدا قيامه بالإمامة شابا يزخر بالحيوية والحماسةء وفارسا قوياء ومقاتلا 
ا رش من أشد المقاتلين حتى مماته. وستتيح له المجادلات التي احتدمت في 
بين تياري الزيدية آنذاك؛ المطرفية والمخترعة؛ الإطلاع على الكثير من كنتب 
الكلام المعتزلي. وبخاصة في مرحلته الزيديةء وكذئك كتب التفسير والققه 
ر والأدب. ولم يكن الصراع بين تياري الزيدية قد وصل إلى درجة الفراق التام 
شهده فيما بعد. فالحجوري يقول إن فريقا الزيدية باليمن قد اجتمعا على قبول 
ق 309)» وإت كانت سيرة أحمد بن سليمان لا تقول ذلك. 
وقد بدأء كما هى عادة كل الأثمة منذ الهاديء بتوجيه دعوة مكتوبة إلى المسلمين 
٠‏ وفيها يطالب بالخلافة الإسلامية حتى ولو كانت قدرته نقصر حتى عن الإستيلاء 
اليمن. والدعوة المكتوبة التي يتوجه بها الإمام إلى المسلمين أصيحت الإعلان 
عن قيام الإمام من E‏ القيام أحد شروط الإمامة الذي حل عند زيدية 
محل شرط الخروج المعروف عند الزيدية الميكرة. ولعل الإبتعاد عن اعتبار 
ج شرطا للإمامة» مع أنه بعني بالضبط ما يفعله الإئمة من قتال للوصول إلى 
؛ قد جاء للتمبيز بين الزيدية والخوارج من حيث الخروج على الإمام الظالم مبدأ 
تبنته الزيدية الأولى في خروجها على خلقاء بني أمية . 
لبدأ دعوة الإمام؛ أي إمام زيدي. بتصوير الأوضاع السياسية والدينية لعصره. 
أذ مساوئ هذا العصر ومظالمه التي فرضت على الإمام القيام بأمر الإمامة» وتفرض 
على المسلمين اتباعه. من حيث أن تهاونهم في وجود الأوضاع الفاسدة التي 
بعد كفرا وتهاونا في الدين يؤدي إلى سوء المصير في الدنيا والاخرة. 
الم يتحدث عن عقيدته السياسية؛ أو نظريته السياسية: التي يتطلق منها في تناوله 
ره ويبين مستندا إلى الآيات القرآئية والأحاديث النبوية لزوم استجابتهم له؛ 


لاتم بالنفس والمال. وينتهي بعر ص ما يشبه برنامجه السياسي الذي سيتقذه ١‏ إدا 
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استخدمتنا المصطلحات السياسية الحديئة؛: فيعدهم بأنه سيسير فيهم سيرة عادلة» وأته 
سيحارب معهم من أجل الحفاظ على الدين وصلاح الدنيا. هذا بإيجاز ملخص دعرة 
أي إمام. وبعد ذلك تختلف كل دعوة عن غيرها بالأسلوب والبلاغة والعمق» وفقا 
للمعرة 0 ووققا لقدرات كاتبها وسعة اطلاعه؛ وأحواله ومؤثراته الديئية والسياسية 
والثقافية . 


وبالعودة إلى نص دعوة أحمد بن سلبمان. الذي اتخذ لتفسه عند إعلان دعوته 
لقب المتوكل على اللهء نجدها دعوة تقليدية عادية» تتخد السجع أسلوبا من أولها إلى 
آخرهاء وتميل إلى الوعظ المعتاد في هذا الحالء ولا تتميز بأي خصائص بلاغية أو 
أسلوبية غير عادية. وهو يبين فيها قناعته بأنه المؤهل الوحيد في عصره للقيام بالإمامة 
فيقول 1فإني لا أعلم أحدا من أهل هذا البيت .. في زماتنا هذا أحق بهذا المقامء ولا 
أحمل لأئقالهء ولا أصبر على أهواله الجسام» مني؛ (رسائل القاضي جعفر ' مخطوطة. 
ق 98). وتوضيح هذا الإقتناع مهم وإلا كان كمن يقدم على أمر ليس من حقه أن يقدم 
عليه. :ولما انتهى الأمر في هذا الزمان إلي» وجبت فريضة النظر في الملمات علي؛ 
E‏ ما شاع في الأرض من الطغيان» وظهر القسادء لم يسعني ا الإسلام ؛ ولا 
جاز لي في مذاهب الإسلام الكرام» أن أتسربل بسرابيل الونى» ولا أن أسدل على 
النقى أستار الهوينا . . . فعلمت لزوم الفريضة لي بالدعاء الحق إلى الله» والجهاد في 
سبيل الله». ولتصوير أحوال الزمان الذي 907 فيه والذي يدعو الناس إلى مبايعئه 
لتغيير أحواله يجين بحديث منسوب إلى التبى (ص) يقول (إن بين يدى الساعة أمورا 
A HE‏ حطاماء .زمانا ضما e‏ نه الظلمة: ر ك1 CE‏ الفقة) 
ويضطهد الآمرون بالمعروف. فأعدو! لذلك الإيمان. وعضوا عليه بالتواجط» (نفسه؛: ق 
6). وإذا كان قد علم أنه يلزمه القيام بالإمامة؛ فإنه علم أيضا لزوم الفريضة على 
الناس بإجابة دعوتهء لأن قرض دعوته لا يقوم إلا بفرض استجابتهم له. وهذا ما حاول 
توضيحه في دعوته. وفي سياق هذه الدعوة لا ينسى أصول المعتزلة الخمسة فهم 
يدعو الناس «إلى توحيد الله حتى لا يشبه بشيء من خلغه ليس كمثله شيء وهو 
السميع البصير»؛ وبعدله عما نسبه إليه الظالموت ... «إن الله لا يظلم الناس شيئا 
ولكن الناس أنفسهم يظلمون)٠.‏ لكته لا يذكر في دعوته من أصول المعتزلة سوي 
أصلي التوحيد والعدل» ثم يشير إلى أصل الأمر بالمعروف والتهي عن المتكر ضمى 
سياق مجموعة من المواعظ التي تشمل أمورا تتعلق بالفروع والأحلاق؛ مما يعد ذكره 
أمرا ضوريا في دعوة مهمتها التحريض السياسي في أوساط المسلمين عامة؛ إذ تلقى ق, 
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خطبتي الجمعة أو بعد صلاتها نيستمع إليها المصلون وأغلبهم أميون لا يعرنون من 
مسائل عل الكلام شينا. وذكر عقن مسائكل عل اكام ترجه إلى العلما شمن 
بخوضون فيها. ولأنها دعوة سياسية وليست جدلا كلاميا فإنها تسرد المواعظ التي 
لحض الناس على أداء قرائض الإسلام كالصلاة والزكاة والصيام وأداء الأمانات؛ إلخ . 

وتعطي الدعرة مكانة مهمة للدعوة إلى (الجهاد). فصاحب الدعوة» بتجربته وتجربة 
000 أمثاله؛ يعرف أنه مقدم على خوض معارك منصلة؛ في واقع قبلي معئاد 
على القتالء وهي معركة لم تنته حتى بممات أحمد بن سليمان؛ بل تواصلت من 
بعده. ولذلك يوضح أن الجهاد من الإسلام «بمنزلة الروح من الجسد؛ وهو راقع على 
كل مسلم بالنفس والمال*. الجهاد إذا واجب على كل مسلمء فإن لم يستطع أن 
يحارب بتفسه؛ حارب عنه ماله. وذلك يعني دعوة للقادرين كي يبادروا لا للقعال 
فحسب. بل ولتوفير المال والمؤن اللازمة لتمويل القتال. لكنه يوضح أن القتال لا 
يكون جهادا في سبيل الله إلا حين يكون جهادا مع #أهل البيتا» وممثلهم في هذه 
الحالة هو صاحب الدعوة. ويستعين على ذلك يحديث منسوب إلى التبي (ص) يقول 
القد ورد عن جدنا (وكلمة جدنا في هذا السياق ذات مغزى سياسي تحريضي مهم): لا 
يمن عبد حتى أكون أحب إليه من نفسهء وأهلي أحب إليه من أهله» وعترئي أحب 
إلپه من عترته». ۰ ٠‏ 

وبعد أن يعد المسلمين؛ إن أطاعوه. حسن المصير في الآخرة؛ يعدهم في الدنياء 
التبصر في الأمورء والتورع عن الظلم والإمتناع عن الإختلاس. والصدق؛ وعدم 
الضفيئة والحقدء والرحمة يمن اتيعه: والشدة على من خالقهء وأن يكون مقداما فى 
لسرت اذا لو امال رلك مني قال SSN‏ لطا 
لسلطت.. والمسارعة إلى مساتدته. وينهي دعوته بلازمة تنتهي بها دعوة كل إمام هي 
الآبة القرآنية الكريمة (قل هذه سبيلي» ادعو إلى الله على بصيرةء أنا ومن اتبعنيء 
وسبحان الله وما أنا من المشركين). (نفسه» 96 - 98). 

وقد صدرت هذه الدعوة بعد أن شارك أحمد بن سليمان» كما أشرنا سابقاء فى 
المعركة الخاسرة التي قادها :إمام؛ شبه أمي في شظب. اننهت بهزيمته ومقتله . ونا 
عله إلى البعؤزقف ية كان بسكن ركان الجر نشم قلا قلسلطان حاف بن ريم 
من آل الدعامء ليعد العدة لإعلان دعوته والقيام بأمر الإمامة. وتقول سيرته إن السلطان 
لشايق من وصوله إلى الجوف؛ وكتب يسأله أن لا يصل إليه بمن جمع معه من 
القبائل؛ مبديا استعداده للقائه حيث يريد. يسبب القحط . «فلما وقف الإمام على كتابه 
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خضب مله وأسرها فى نفسه» (مخطوطةء ey‏ وغادر الجوف بمن معه إلى اط دود 
أن يتمكن حتى من زيارة أولاده. وسافر حتى حط پخیوان؛ وتابع حتى أمسى بمسلت 
حيث أقام عند أخيه يحي بن سليمان خمسة عشر يوما. وسافر بعدها عند أخيه الآخر؛ 
عبدالله بن سليمان في وادعه» ثم توجه إلى حوث حيث أقام عند أمه المتزوجة من أحد 
الأشراف المقيمين هناك . وتوجه بعدها إلى البطئة» وواصل سيره حتى وصل حيدان في 
خولان صعدة في جمادى الال عر اا فيا وكانت فل وله رثالة فن ساك 
لعل كاتبها من الققهاء؛ معها شعر ركيك شبيه بشعر الققهاء؛ تحر ضه على القدوم إن 
شوال من العام نفسه. وثمالا على رفض إمامته أهل الحقل من صعدة الأجل ما نالهم 
من مقام على بن زيد؛ فصاروا لا يسمعون الغائم من أمل الست إلا و أيقنوا ا 

يخرب ديارهم»؛ كما تقول سيرته. وسارع بعض بني الهادي إلى دعوة القبائل إلى 
نصرته فاتجه إلى ساقين حيث أمضى بعض أيام العيد. واجتمع في قلله قبائل بني مالك 
وبئي حذيفة وبئى حى وتمالأوا على رفض الإذعان لإمامته. فتوجه إلى جماعة. لكن 
عند اللقاء لم يصل إلى الإمام ممن وعدوه النصرة من جماعة» سوى أحد المشائة 
2 ستاك اللي شان عرد لتر LE‏ هلما را EN‏ عد اتام 
صر فهما وضرف معهم بني الهادي حتى لد يتحمل عؤونتهم دون دخول a‏ مع ر کة ٠‏ 
خاصة وأن البلاد كانت في حال قحط ؛وكان لهم (الإمام وأصحابه) ثلاثة أيام على 
الزبيب واللحم وذلك لعدم الطعام في ذلك الوفت من شدة القحط في البلاده (سب : 
أحمد بن سليمان؛ ق 4). فاضطر لمغادرة قبائل صعدة شمالا !! لى وادعة الشمالية عل 

طريق نجران حيث دعاهم إلى بيعته. لكنه غادرها لعدم استجابتهم له ومعه عشرة » 

المراققين متجها تحو يام الذير ن وجد بعضهم يحرسون زراعات لهم خوفا من هجماء 

القبائل عليها بسيب القحط , فاستعدوا لحربه» وذئك ما اضطره للسفر إلى تنجران کچ 
أمضى شهري صفر وربيع الأول سنة 533 هجرية / 1138م. ووصل إلبه أناس .٠‏ 
همدان ومن جنب يدعونه لقيادتهم لحرب بني الحارث؛ قرقض الإستجابة لهم. وج 

رسول من الربيعة من خولان صعدة يدعونه القدوم إليهم لأنهم كانوا في حرب مع قساء 
مالك 1 حولان» فعاد من نجران نحوهم. لكنه وصل يعد أن اصطلحرا ولم يعوذرا 
في حاجة إليه فلم يستجيبو! له وطلبوا منه أن ينتظرهم إلى ما بعد الحصاد لإنشغال, 
بالزراعة) ولان السنة جديبة لا تسمح بجمع المؤن (سيرة؛ ق 7). قأقام قي حبدا 
شهور جمادى الأولى والثائية ورجب وشعبان ورمضان. فلما انقضت أيام العيد طا 


منهم الخروج معه؛ فاجتمع في شهر ذي القعدة منهم معه ألف رجل ومأتي ترس كما 
تقول سيرته (فى 9)» ومعهم كبير بني الهادي آنذاك» الشريف أحمد بن يحيى بن يحبى. 
وسار بهم إلى ساقين» لكن يفهم من سياق الرواية أنهم عادو إلى متازلهم لأنه لم 
يخض بهم حرباء ولا يستطيع الإبقاء عليهم بجانبه والصرف عليهم دون فائدة. قالحرب 
في معارك الإئمة والقبائل تمول نفسها بنفسها عن طريق النهب أو فرض النفقة على 
المغلوب . ثم عاد بعدها ليطلب من بني بحر الخروج معه» لكنهم طلبوا أن يمهلهم إلى 
ما بعد عيد الإضحى المبارك. ولذلك أقام عندهم ينتظر اجتماعهم معه حتى يئس وسار 
إن عن م قبل أن بعرد إلى حيدان. وهطلت أمطار غرَيرة لمدة شهرين أعاقت 
حركته. وسيرته خلال هذه الفترة تشكو قلة الأعوان (ق 10). لذلك كان أول انتصار 
تذكره سيرته حين تمكن من إخضاع أهل الحقل ومدينة صعدة بقيائل من بني بحر 
وجماعة. وعندما أحس أنه يتمتع يبعض سلطة في صعدة عاد إلى نجران ثانية أواخر 
جمادى الأرلى سنة 534/ مطلع ستة 1140م؛ حيث دخل نجران الهجر مكتفيا يسلطة 
إسمية ء تاركا السلطة الفعلية للمشائخ الذي عين لهم قاضيا يعودون إليه في القضايا التي 
تحتاج إلى بيان حكم الشريعة الإسلامية فيها. وظل يتنقل بين القبائل من خولان صعدة 
في حين خرجت نجران على سلطته يايتعاده عنها. فلما عاد إليها بدأت تصل إليه عض 
القبائل معلتة الطاعة لأته أباح نهب ممتلكات المخالفين وخراب دورهم . إلا أن القبائل 
رفضوا إطعام عسكره حتى بعد أن طلب منهم أن بقتطعوا ذلك من أعشار التمر. لذلك 
ترك ولاته فيهم وعاد إلى صعدة التي وصلها في الثامن عشر من المحرم سنة 535/ 
0م. ومن علامات مضاء سلطته بين قبائل صعدة أنه حد شارب خمر تحصن بقبائل 
الربيعة» وهي قبيلة ما كان ليستطيع إجراء الحد على من طلب حمايتها لو لم تكن 
سلطته نافذة بعض الشيء قيها. 

ومن غرائب ذلك الزمان أن سيرته تورد دعوة وصلته من السلطان حاتم بن أحمد 
اليامي» الذي كان يحكم صنعاء والمناطق القريبة منهاء يدعوه القدوم إلى صتعاء وبسط 
سلطته عليها. وممن شارك في هذه الدعوة القاضي أحمد بن عبدالسلام» والد القاضي 
جعفرء الذي سيكون له دور كبير في انقسام الزيدية إلى مطرفية ومخترعة (سنذكره فيما 
بعد بالتغصيل). ومصدر الغرابة في هذه الدعوة أن السلطان سبتحارب طويلا مع الإمام 
فيما بعد. وبذلك تبدو هذه الدعوة كمن يدعو خصما لدودا لمنازعته سلطته ومحاربته. 
وما جاء في ذلك الشعر قول جعقر : 


فأزمع سر لق ا E‏ ودع صعدة»؛ واصعد إليناء ونجرانا 


ا هل ]| ES‏ دوا فتملأنا بالمدل ظهرا وبطناتا 


كأني به» من غير شك» وخيله تجول على دربي دمشق وغمدانا 

لكن الإمام لم يكن في حال يمكنه من الذهاب إلى صنعاءء لاتشغاله يمحاولة بسط 
نفوذه على قبائل يصعب السيطرة عليها. وكلما حارل جمعهم من حوله لخوض معارك 
توسيع رقعة دولته انفضوا من حوله سريعا أو صرفهم لقلة المؤن الضرورية لتغذيتهم. 
فالمحاريون متوفرون لكن يبدو أنه لم يكن قادرا على الصرف عليهم ولا على إغرائهم 
بقرص ذللنهب تغني عن انتظار ماني بده. نذلك لم يستجب لتلك الدعوة الغربية. وقد 
تكون تلك المكاتبة جاءت بتأثير الفاضى أحمد بن عبدالسلام وولده جعفر. فقد كان 
كدان ع علد المي ل O‏ ال لكر مده 
المطرفية الزيدي. وهو ما سنتناوله فيما بعد. لكن رد الإمام موجه إلى السلطان حاتم؛ 
حيث جاء فيه شعر يقول: 

حليف المعالي حاتم الأوحد الذي ل ا انا 

ومن نرئجي مله مغاما ونصرة يذكرنا ها كان من سبق همدانا 

ثم يذكر بعد ذلك القاضي أحمد بن عبدالسلام قائلا: 
وخص به قاضي القغاة فلن يرى ‏ كأخلاقه إنسان عيتي إنسانا 

أبا الخير محمود الشمائل أحمدا حميد المساعي أرفع الئاس بثياتا 

زقل لهسو يبروا بتهوضبا.. إلى اليمن الأتعني وذلك قد آنا 

(سيرة. ق 18) 

ولعل هذا البيت الأخير يقسر هذه الدعوة الغريبة. إذ يبدو أن ما أراده حاتم تحالفا 
بيئه وبين الإمام أحمد بن سليمان لحشد القبائل للإسثيلاء على مناطق الجتوب 
والوسطء أو ما سماه الإمام (اليمن الأقصى). لملء الفراغ الذي خلفه غياب الدولة 
الصليحية يعد موت الملكة الصلبحية. ولعل السلطان حائم رغب في ذلك بمفرده؛ 
فوجد صعوبات في حشد القبائل تحت رايته؛ لذلك أراد الاستعانة بالإمام في حشدهم . 
لكن الإمام لم يستجب حينها ولم ينجه نحو صتعاء إلا بعد عشر سنين من هذه 
المكاتبة؛ وإن كان في تتقل في تلك السنة من منطفة إلى أخرى ومن قبيلة إلى أخرى 
إلى أن وصل إلى عذر لأول مرة. ولعله كان يحاول جمع القبائل من حوله للإتجاه بهم 
جنويا تحو صنعاء» وإن كانت سيرته لا تقول ذلك. بل تصف تنفله من قرية إلى 
أخرى؛ ومن عشيرة إلى أخرى» حتى لتبدو تنفلاته هدفا في ذائها وليس وسيلة لجمع 


المقاتلين لتحقيق مشروع أكبر. واستقر به المقام في الجوف عند أولاده حيث مكث 
بينهم ثلاثة أشهرء وترك مرافقيه من خولان صعدة يعودون إلى بيوتهم . ويعدها أرسل 
لأنصاره من صعدة فوصلواء وحشد ما استطاع من أهل الجوف واتجه بهم إلى شوابه 

حيث أقام خمسة أيام حتى ظن أهل صلعاء أنه قادم إليهم . ووصلته مكاتيات ممن تسميه 
سيرته «أهل اليمن؟ والمقصود باليمن هنا الجنوب؛ يستعجلونه القدوم؛ فرد عليهم 
يسألهم الإنتظار حتى يتمكن من جمع عساكر كافية (السيرةء ق 18 - 19). لكنه عاد 
إلى الجوف ثم توجه من فوره إلى صعدة ليدخلها في موكب كبير يليق بإمام. وأقام 
بالجبجب من صعدة شعيان وأغلب رمضان. وعمل على تأمين الطرقات لأن يعض 
القبائل كانت تحترف ما يسمونه (الصحابة) أي توقير الحماية للمسافرين مقابل دقع 
مقابل نقدي. ولم يأت آخر شوال إلا وقد أصبح وحيدا في الجيجب (ق 21)؛ خاصة 
وأن البلاد أجديت. وقي آخر شهر الحجة جمع حشدا من القبائل ونوجه بهم لاستعادة 
سلطته في نجران» وانتصر على خصومه الذين هربوا إلى يام وتهبت بيوتهم: في مطلع 
سئة 536 هجرية / 1]141م. ووصلت إليه يام تعلن ولاءها تجنبا للقئال. فعين واليا على 
بئي الحارث وعاد إلى صعدة ليقيم في منزل له بالجبجب. 

ولما لم يستطع جمع المقاتلين للإئجاه إلى صنعاء بسبب قلة المال» كتب إلى 
السلطان حاتم يطلب مساعدته قائلا: 

BELLS‏ وهم أهل لتاك بلا محال 

وواليهم أبو طي المجازى ابن عمران المقدم خير وال 

ما ا ا يك ارال 

وقاضيهم أبو الخير الذي قد كار رك ا ESE‏ 


أجييوا دعوة الداعي بنصح أمدرني بجيش أو بمال 

انت مويضرن بلا امتذار "" من الأبطال» والحال الجلال 

(ف 27) 

ولا يبدو أن السلطان حاتم اسنجاب لهذا الطلب. لأن الإمام لم يترجه نحو 
الجنوب بل ظل يتنقل بين قيائل خولان صعدة كعادته في عدم الإستقرار في مكان 
واحد. وتذكر سيرته أن القبائل كانث تأخذ عليه متعهم من النهب؛ وأنه سمح لجماعة 
فقا في تجران في المرة الماضية (ق 29). إلا أنه كان يعمد إلى خراب حصرن 


لخصومه وكيس أبار مائها حئى لا يبقى لهم أثر (فق 31). وحيتها تمرد الجوف على 
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سلطته فجمع حشودا من قبائل صعدة وغيرهاء وتوجه يهم لقتال المتمردين في جمادى 
الآخرة سئة 536 هجرية / 1142م. وبعد حرب تصالح معهم واقتسموا ينهم تحمل نفقة 
العسكر القادمين معهء ليعود إلى الجيجب في صعدة. وظل في متاوشات مع الغبائل 
القريبة من صعدة بتحريض من آل الهادي» وبخاصة من الشريف أحمد بن يحيى بن 
يحيى؛ قدخلوا صعدة واخرجوها عن سلطته. ولم يكن ينو الهادي ينظرون إلى إقامته 
في منطقة نفوذهم بين قبائل صعدة نظرة ارتياح. وخرج حينها إلى بطنة خولان صعدة؛ 
كي ضيافة أحد مشائخها ليبقى هناك طوال سنة 538 هجرية م 1144(1143)م. وقي 
موسم الحج أرسل وهو في هذا الحال من تخلي القبائل عنه رسائل إلى أشراف الحجاز 
يطلب منهم مساعدته بالخيل والرجال لبسط سلطته. ولا يبدو أن هذه الرسائل وجدت 
آذانا صاغية إن وصلت إلى من أرسلت إليهم. 


وحرج ال نجران من جديد بعد ان جمع هرا من القبائل الواقعة بين صعدة 
ونجرانء مثل سنحان وبتى شريف ووادعة؛ لقتال بنى الحارث. فخربرا دورا وقطعوا 
تنخيلا: وحاصر حصن كوكياك المتحصن فيه يئوالحارث ‏ وكيس الخندي المحيظ به . 
ومن الغريب استخدام بنى الحارث نفطا يحرق أعداءهم. وكان لهذا السلاح ا مهلا 
عزائم الحو لانيين المقاتلين بع الإمامء فعادوا ا مناطقهم ؛ وعاد الإمام ا العلنه بعد 
أن ا ما استطاع ع متازل 0 الحارث. وحينها نقل أهله وأولاده من الجوف ال 
الجبجب تستق بها وسار يعد مدة إلى هجرته يحيدان مقيما عند شيخ فيها تصعه سيرة 


ألف خلالها أهم مؤلفاته وهو كتاب (حقائق المعرفة) سنة 539 هجرية / 1145(1144)م؛ 


الإمام بأنه #كان من أكثر خولان عيادة ورور عا وعلما؛(ق 41). فأقام هناك سيعة أشهرء 


موكلا ما تبقى له من سلطة إسمية على مديئة صعدة ويعضس قبائل خولان إلى ولاة من 
ا 

وكان ولانه على المديئة #يألفون أخذ أموال من أهل صعدة في كل حركة يتحركها 
الإمام لمخرج لهم ولغيرهم (عئل خروجهم للغثئال معه أو خررج غيرهم): يجمعول 0 
كل مخرج من الخمسمائة دينا وأكثر من ذلك» فيعطون منها أهل الفساد شيئا قريبا 
ويأخذون البائي لأنفسهم. فلما أبطأ عليهم ولم يرد يخرج المخرج (لم يعد يرغب في 
الخروج تلقتال) أهملوا أهل صعدة وقالوا لهم من أراد يعمل شيئا فيعمله ... فعلم 
الإمام بذلك؛ فكاتبهم وعاتيهم فلم يردوا له جوابا شافيا. قعزم على المخرج إليهم 
... قلما سمع أهل صعدة بذلك جمعوا ثلاثماثة ديتار فأعطوهاه الوالي فتصالح مع 
اللإمام 2 41 ). زفي لا المت نتضصح طبيعة الحرب ال التي و جحل الإمام 2 
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يخوضها؛ يتنقل من قبيلة إلى أخرى» ومن منطقة إلى أخرى. فما يكاد يخضع منطقة 
حتى تخرج أخرى . 

5 ستة 542 هجرية / 1148(1147)م حاول استمالة الأشراف السليمانيين في تهامة 
الشمالية لبسط سلطته عليها. ونزل من صعدة نحو أحواز تهامة في موضع يقرب من 
جازان. وكاتب الشريف غانم بن يحيى بن حمزة بن وهاس السليمائي. لكنه أمضى 
ازبعة أشهر دون أن يلقى استجابة. فانثنى من هناك إلى بيته في الجبجب. حيث أقام ما 
فى من عام 543 هجرية / 1149م ثم عام 4 هجرية / 1150(1149)م إلى آخره. 


ويبدو أن الأشراف في المناطى الواقعة إلى الجتوب من انتشار نفوذ الإمام أحمد بن 
سليمان: أو من تسميهم سيرته دالأشراف كافة بني علي بن أبي طالب باليمن» أجمعوا 
هلى لقائه إلى مدر من بلاد حاشد» في شهر صفر 545 1 0م ؛فالتمراء 
وحضر منهم بشر كثير يزيد على الألف. من ذرية علي ومن كبار الشيعة وعلمائهم؛ 
فيهم الشيخ الأجل محمد بن عليان [ وكان كما يبدو تاجرا من مطرقية وقاعة ٠]‏ بحثوا 
إباهم عمن يتولى الإمامةء إلا أنهم لم يتفقوا على اختيار واحد منهم "فعزم رأيهم على 
التظدم إلى الإمام» وكان أكثر من حظهم على ذلك الشيخ محمد بن عليان. فنهض منهم 
للاثمائة رجلء فيهم من كيراء أهل البيت وفضلائهم الشرقاء؟ من بني القاسم العياني؛ 
وءن بني حمزة بن أبي هاشم» وغيرهم» حتى وصلوا إليه بالجبجب . ومكثوا عنده أياما 
پمارلون إتناعه نلا يستجيب» حتى أقتعوه أخيرا. وحينها نهض متوجها بهم جميعا إلى 
الجوف بحثا عن أعوان (السيرة» ق 45). ووصل في جمادى O‏ اله فيا 
إلى هجرة الهرائم بوادعة» ثم سار منها إلى حوث. لكنه أقام بمسلت ثلاثة أشهر مما 
بالل على عدم توفر الأعوان بما يسمح له بالذهاب إلى صتعاء. وهذا ما نعرفه من رسالة 
رلته من أخيه عبدالله بن سليمان من حوث يحثه على عدم الإقدام على الخروج نظرا 
ا4 الأعوان (ق 46). وجاء معتل الشبخ محمد بن عليانء وهو الذي يعمل للتمهيد 
اءقدم الإمام نحو صتعاء؛ ليدل على أن الأمور تحتاج إلى استعداد وقوة كافية. وتصف 
السورة مقتله فتقول (وذلك أن (السلطان) حاتم بن أحمد و (الشيخ) سلمة بن الحسن 
الذهابي . لما علما باجتهاده . . . وحضه الئاس على القيام مع الإمام والنصر له 
وء صوله إليه إلى بلاد خولان ... اجتهدا في قتلهء فأمرا يه رجلا من يام فقتله في 
موقي سهمان؟ (ق 47). 
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وحيئها وصل إلى الإمام بأثافثء الشريف العغيف محمد بن عبدالله العلوي؛ وهو 
من المقربين إلى المطرفية ويسكن بيئها في وقش» وجماعة من أهل سناع لإبلاغه 
بمقتل أبن عليان» فغضب غضبا شديدا وعاد إلى الجوف في أول شهر رمضان من تلك 
السنة. متخليا عن فكرة الذهاب إلى صنعاء. وشرع ببئاء بيت له في عمران الخارد في 
موقع MS‏ عن اثان الجاهلية (47). فحفر بثرا قديمةء وأمده الناس 
بالمساعدة في اليناء؛ بأحمال الزبيب والطعام؛ واجتهدوا في مساعدته. وفي الوقت 
نفسه حاول السلطان حاتم الخروج إلى الجوف لمحاربة الإمام؛ لكنه عاد من الصيد يعد 
أن حذلته القبائل التي كانت وعدته القتال معه. ويبدو أن المطرفية التي أصبحت في 
صراع مع السلطان يعد أن ن قتل ملهم محمد بن عليان واصلت تحريضص الشعة والأشراف 
لإقناع الإمام بال لوصول لقتال حاتم . افاتعدوا على النفير من جميع هجرهم؛ من بلاد 
بتي شهاب وهجر بلاد بكيل (الهان - آنس) وذمار ونواحيها. فاجتمع متهم بشر كثير 
زهاء من ألف وأريعمائة رجل» فيهم خيار علمائهم وفقائهم وأها ل المعرفة منهم 
والدين». وتذكر السيرة زعماء هذا الحشد وجميعهم من مناطق للمطرقية وجرد فيهاء 
ومن بيهم القاضي جعفر بن أحمد بن عبداللام الذي سكئتاوله فيما بعد بتفصيل . سار 
الجميع إلى الإمام في الموقم الذي اختاره لبناء بيته وإقامة مزرعته من وادي الخارد 
بالجرف حيیث ا ع اه ة أيام ؛ يدرسون كتابه (حقائق المعرفة) وكتابا آخر ألفه 
في أصول الفقهء لعله كتاب (أصول الأحكام في الحلال والحرام). ودليل آخر على 
ا الط فة أن ال ة تقرف إن من يدن هؤلاء الذين وصلوا من كانوا ايختير ونه 
ويتصفحوته؛ لمعرفة مقدار علمه. وهذه كانت طريقة المطرفية في التعامل مع أي قائم 
يطلب الإمامةء إذ يعمدون إلى اختياره. فإذا عرفوا قلة زاده من العلم انصرفوا عته. 
وكانت نتيجة هذا الإختبار أن اصح عندهم وتيقن أنه بغينهم ... اجتمعوا واشتئورواء 
وشهدت علماؤهم ومشانخهم أنه الإمام؛ (فى 49). فقالوا له :إن فريضة الجهاد قد 
لرمتناء ونصرتك قد وجبت علينا .. . فامدد يدك تبايعك. .  -‏ قلما ترغوا من ذلك 
سألوه النهوض معهم إلى اليمن (جنوبا نحو صنعاء) . . . فنهض هو والدذين وصلوا إليه 
وجماعة من أصحابه ... وأمسى بغيل مراد؛ (نفسه). وسار في طريق براقش وباتوا 
بوادي حريب بأسفل وادي السرء #حيث يخرجون الفضة من معدنها». وصعدوا نقيلا 
وعراء وساروا نحو غيمان قي بني بهلول #من الأبناء ووصله بئو شهاب إلى هناك. 
ناد نشي إلن حدة. وسلمت له بيت بوس حيث أقام وأرسل من هناك رسلا إلى بلاد 
مذحج (لعلها الحدا أو عنس) وبكيل الهان (آنس) ومقرا (مغرب عنس). وجمع 
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السلطان حاتم أنصاره من سلحان ونهد وخرج بهم لقتال الإمام في بيت بوس وجمع 
همدان في صنعاء. فهزمهم عسكر الإمام الذي اتجه بعسكره إلى صنعاء لقتال من فيها. 
رئمرد «أهل السراره في صنعاء وأمسكو المسجد موالين للإمام. ودخل عسكر الإمام 
إلى الميدان فأغلق عليهم ياب غمدان حثى أصبحوا مفصولين عن أصحابهم خارج 
السور. لكنهم قاتلوا حتى أمسكو السور:؛ مما اضطر السلطان حاتم لصلح الإمام. 
رصدها خرج حاتم إليه ني بيت بوس طالبا الأمان» ليدخل الإمام صنعاء بعساكره لأول 
مرة بعد ثلاثة عشر سنة من قيامه بالإمامة . 

وأول ما فعله أن ولى القاضي جعفر بن أحمد ين عبدالسلام على القضاء والصلاة 
الئاس يوم الجمعة» مما يعني أنه لم ينو البقاء في المديتة. وولى على بيت المال 
رجالا يثق بهم . وعين واليا على السوق. قهذه أول مرة يحكم مدينة نوفر لها تحت 
سکم السلطان حاتم شيئا من الإستفرار والإزدهار» من حيث كان ذلك السلطان حاكما 
متسامحا بمعايير عصره» شاعرا» مالكا كبيرا يهتم بالإئتاج الزراعي: ويحب الحياة 
رالتمتع بمباهجهاء في حين أن الإمام يأتي من بيئة بدوية متقشفة؛ لا تأنس حياة 
المدينةء ولا تطمئن لأخلاق أهلها ‏ 

وقد تفلن الشعراء في تظم الأشعار مهنثئين الإمام على هذا الإنتصار الكبير. أما 
السلطان حاتم فقد ترك المدينة وعاد إلى ممتلكاته في المنظر (الروضة) . 

وكلما وندت إلى الإمام وفود قبيلة أرسل معهم واليا. وتقول السير إنه هم 
پالخروج إلى عدن لقتال الزريعيين. لكن لا يوجد ما يدل على أنه فعل شيئا للإعداد 
لمراجهتم . إلا أن السنطان حاتم والقبائل الموالية له من همدان وستحان وجنب بدأو 
پالهجرم المعاكس وتمكنوا من هزيمة عسكر الإمام في أكثر من موقعة. وذلك مأ 
السطره إلى ترك صنعا في أيدي جماعة من بني شهاب والأشراف وخرج إلى غيمان في 
بلي بهلول. وسرعان ما تمكن السلطان حائم من استعادة صنعاء. وهاجم الإمام إلى بني 
بهلرل واضطره إلى العودة من الطريق التي سلكها عند قدومه؛ وأرغمه على الإتجاه 
لحو الجوف التي وصلها في شهر جمادى الآخرة سنة 546 هجرية / 1054م حتى استقر 
أي هجرته بعمران الخارد. 


العودة إلى صعدة : 
وقد مكث في الجوف بعد انسحابه من صنعاء خلال شهور رجي وشعيان ورمضان 
من الستة نفسها؛ ثم توجه إلى الحقل في صعدة في شوال ليقيم ببيته في الجيجب. 
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وعندها أشاع خصومه أن السلطان حاتم يستعد لمهاجمته في صعدة. فأسرع بجمع 
العساكر من خولان لمهاجمة صنعاء» في صفر 547 هجرية / 1055م» وسار نحو 
الجنوب بمن جمع حتى وصل هجرة الهرائم في وادعة» ثم تةدم إلى حوث. وبعد أن 
وجد أحوال المنطقة مضطرية سرح من كان معه من خولان صعدة وعاد إلى الجوف. 
وبعد فترة نجده يتجه إلى مدع؛ في المناطق الشمالية الغربية من صنعاء حيث مكث 
شهرا. ومن هناك سار إلى مسور. وبلغ يناع في شهر رمضان من السنة نقسهاء؛ حيث 
أمضى أياما يراسل أهل هجر المطرفيةالتي كانت منتشرة في تلك المناطق. بل وولى 
على يناع الشريف العفيف محمد ين عبدالله» من زعماء المطرفية في وقش . وسافر عبر 
مناطق المطرفية إلى ذمار دون أن يمر بصنعاء أو بمناطق نقوذ السلطان حاتم. ومن ذمار 
سار إلى بكيل الهان (آنس) حيث كانت توجد هجرة مطرفية. ومنها سار إلى مغرب 
عنس . لم اتجه إلى جنب جنوب ذمارء لكنها وقفت منه موقفا معاديا. وحاول إقناع 
القبائل بالإلتفاف حوله للذهاب إلى عدن في شهر المحرم 548 هجرية / 1056م؛ لكنهم 
لم يستجيبوا. فعاد شمالا إلى مذحج (عنس) حيث أقام في هجرة هناك أياما. قلما علم 
السلطان حاتم بتتقله في المناطق الواقعة جنوب منطقة نفوذهء أحس بخطر يتهدد ملكه. 
فنهض متجها تحوالجنوب؛ مجددا اللقاء بقبائل جتب جتوب ذمار؛ بل ووصل في سيره 
تحو الجنوب إلى ذي جبلة حيث التقى بزعماء الدولة الزريعية التي كانت في تلك القترة 
فد امتدت إلى ذي جيلة. لكن الإمام كان قد أصبح في منطقة عرش رداع» ومنها اتجه 
عير مارب إلى الجوف حيث انشغل بالزراعة» متخليا عن ملاحقة السلطة مؤقتا في 
انتظار أن يلتف حوله من يستطيع بهم مواصلة مشروعه السياسي. لكنه في جمادى 
الأولى سنة 548 هجرية / 1056م خرج نحو صعدة ليقيم في بيته بالجبجب. وفي شوال 
سار إلى الظاهر فمر بمسلت وبني صريمء ثم سار إلى وادي دين حت اقام عند 
الأشراف من بني حمزة» وعاد إلى الجوف» لكنه مالبث أن عاد إلى مسلت. 


وني منتصف رجب سنة 549 هجرية / 1057م التقى بالسلطآن حاتم في بيت الجائد 
وتصالحاء بوساطة أحد الأشراف ونشوان بن سعيد الحميري. وتورد السيرة شروط 
الصلح فتقول إنها: أمان الأشراف والمسلمين (أنصار الإمام؛ وربما المطرفية) في 
المناطق التي يسيطر عليها حاتم وحماية شيعةالإمام وأتصاره في صنعاءء وإلغاء الخطبه 
للإسماعيلية في المسجد الجامع > وإظهار حكم الهادي ومذهبه (أي اتباع الفقه الهادوي 
في القضاء) في صنعاءء على أن يمتنع الإمام عن حرب حائم. وكان الزريعيون حينها 
قد مدوا نفوذهم بالتصالح مع حاتم. ويعد هذا الصلح عاد الإمام إلى الجوف حيث أقام 


شعبان ورمضان من السنة نفسها. وحيئها ذهب حاتم إلى عدن؛ فاستغل ذلك بعض 
مشائخ منطقة ذمار الذين ساروا إلى الإمام قي عمران الخارد وأتوا به معهم. لكنهم 
عنذلوه بعد ذلك» مما اضطره للعودة بعد شهر قضاه في ذمار للعودة إلى الجوف لقضاء 
هيد الإضحى المبارك. وانشغل الإمام والقبائل بحصاد زراعاتهم؛ وأشعاره في هذه 
الفترة تشكو الخذلانء وذهب إلى صعدة عن طريق برط . ويلاحظ حيئها أن إبنه المطهر 
كان قد أصبح في سن يسمح له بملازمة أبيه ليتعلم عليه ويتدرب على القتالء حتى 
يستطيع فيما بعد مواصلة العمل لتعبتة القبائل وطلب نصرتها ليدعي الإمامة. 


واهتم في هذه الفترة بملاحقة مأذون الإسماعيلية في يام؛ ورتب إغتياله حتى تم له 
لألك. وتوجه لقتال الإسماعيلية في يام مستغلا فتنة حدثت بينهم وبين سنحان ووادعة . 
وبادر عسكر الإمام يخراب الدروب» ونهب الإبل؛ والبقر والعبيد. وحيتها انضمت 
وادعة إلى يام لمقاتلة عسكر الإمام منعا للنهب؛ مما ألحق به هزيمة انسحب بسببها 
جيلوبا إلى بني شريف في انتظار قدوم النجدة من المقاتلين. وعند وصول نجدة من بتي 
هبيدة وخئعم ونهد نهض فاجتمع معه مقاتلرن من ثمان قبائل من اليدو ضاعنين معه 
بنسائهم وأولادهم وبيوت الشعر والدقيق والسمن والكباش . فأعطى كل قبيلة راية وسار 
فني مقدمتهم؛ وجعل كل قبيلة بمفردها مع ضعنها. وانطلقوا ينهبون ما وجدوا من طعام 
وأثاث» وما لم يستطيعوا حمله خربوه. ظلوا على هذا الحال ثلاثة أيام. وتفرقت يام 
رحدل في البرادي» واقفرت منازلهم؛ فعاد الإمام إلى الجبجب في آخر رجب سنة 549 
هجرية / 1057م حيث أقام خلال شهر شعبان؛ لكنه أمضى رمضان وعيد الفطر بين 
لبيلة بني بحر. والتقى بغربي جبل العر بالشريف القاسم بن غانم السليماني الذي أتاه 
هربا من أخيه وهاس بن غانم بعد أن استولى على ممتلكاته وقتل بعضا من خدمه 
وأتباعه. وسار مع الإمام إلى صعدة في انتظار أن ينصره في مقاتلة أخيه لاستعادة 
#مثلكاته . وسار الإمام إلى الجوف ومعه الأمير السليماتي طلبا للمقائلين» حيث قضى 
مفللة عيد الإضحى. وخرج ومعه الأمير إلى شوابة لقتال متمردين استعانوا بخيل من 
السلطان حاتم . فانتصر عليهم وتهب ماكان معهم من طعام وبقر وأثاث وغير ذلك»؛ 
راخد الخيل التي أرسلها حاتمء وعاد إلى الجوف. وظل يحاول جمع القبائل للذهاب 
إلى حرض لنصرة الأمير السليماني» لكن رجال القبائل الذين وعدوه الجمع إلى شهر 
المحرم 550 هجرية / 1058م لم يفوا بهذا الوعد. وبعد إخفاقه في جمعهم عاد خائبا 
إلى الجيجب في صعدة» حيث مكث مريضا. ولم يبل من مرضه حتى كانت مدينة 
هده قد تمردت فحاربها وحاصرهاء وأقام ثلاثة أسواق في خولان لقطع سوقهاء 
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أحدها في مجز؛ وثانيها بالقهرة» وثالثها بمحبط. وطال حصارها سبعة أشهر حتى 
تضرر المحاصرون من قل الطعام» فتصالحوا معه في رمضان من الستة نفسها. 

وبيتما كان الإمام منشغلا بحصار صعدة بدأ السلطان حاتم يترسع في اتجاه الشمال 
والشرق» في الأراضي التي يفترض أن للإمام نفوذا فيهاء حتى وصل إلى شوابة على 
طريق الجوف. وكان خروجه إلى الظاهر سببا في تصالح الإمام مع أهل صعدة. وبعد 
الصلح توجه ومعه ولده المطهر إلى الظاهر فأقام أياما بمسلت. ووصله إلى هتاك 
خصوم السلطان حاتم من همدان. وذلك ما جعله يعود إلى الجوف حيث جمع عسكرا 
توجه بهم إلى ذمار للإلئقاف على صتعاء من جهة الجلوب . اد ا 
وتفرق ساكنوها بسبب حروب القبائل فيما بينها. وحاول من هناك التوجه إلى صنعاءء 
لكن جنب التي ظل, بعضها موائيا لحاتم شاغلته لمتعه من مهاجمة السلطان. فمكث في 
ذمار تسعة أشهر حتى تمكن من جمع مقائلين توجه بهم في شعيان سنة 552 هجرية / 
0م حتى جهران» حيث اشتبك مع عسكر حاتم وهزمهم ليتقدم إلى بيت بوس. 
والتف عسكره على صنعاء من جهة الحصبة دون أن يدخل المدينة. وأمر الإمام يخراب 
مور وجرن كيدان بعد أن كان حاتم فد حصنه على طريقة قاهرة مصرء كما تقول 
E‏ ولكن عتاكره تغرقرا عله يسبب قدوم شهر رمضان عائدين إلى 
مناطقهم؛ وخرج هو إلى بيت بوس حيث أقام شهرا. وقضى العيد في سنع بجالب 
ارت رال الم لے کے کاب حي لل فة وجرت م تيل عيذ ای 
سن انف إلى کا ل ای وات وكركان ريت کی کو روم ا 
في المناطق الشمالية الغربية بصعوبة وبعد قتال؛. حيث أصبح ولده المطهر موكلا 
بالذهاب لجمع المقاتلين من الفبائل للجدته. والنقى بالسلطان حاتم إلى عجيب قتصالحا 
من جديد على الشروط السابقة وعاد إلى الجوف في صفر سلة 553 هجرية / 1061م د, 
توجه إلى الجبجب في ربيع الأول من السنة نفسها. وأقام بخولان إلى شهر شوال وعاه 
إلى الحقل . وظل إبنه المطهر في وقش مع المطرفية في حين توجه هو إلى حص 
أشيح بعد أن ساعد أحد المشائخ على شرائه؛ قاش فيه نهر 


التوجه نحو زبيد: 

وحينها وصل إليه أحد سلاطين وصاب الخولائيين (أصلهم من خولان صعدة) 
يشكو ظهور علي بن مهدي؛ فجمح عسكرا من جنب وسار بهم نحو وصابء إلا أ 
أغلبهم عاد من الطريق. وكان ابن مهدي حينها يحاصر زبيد فسار نحوه متبعا طري 


رت 
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الماء في وادي زبيدء في صفر سنة 554 هجرية / 1062م حتى وصل إلى باب الشبارق 
من أبواب المدينة. وكان بالمدينة محمد بن فاتك من آل نجاحء في حين كان علي بن 
مهدي في منطقة تسميها السيرة (العزالي) في وادي رمع . NL‏ من مشاتلة ابن مهدي 
فاتل الإمام محمد بن فاتك لمدة ثمانية أيام. وما أن خرج الإمام من باب المدينة ومعه 
أصحابه من الجنبيين والخولانيين حتى أغلى أهل زبيد دونهم باب المديئة» وأمسكوا 
معهم بعض أصحابه اشرق واضطروه لمغادرة زبيد عائدا إلى ذمار دون أن يحارب 
هلي بن مهدي . بل إنه سهل له الأمور يقتل محمد بن فاتك الذي كان يتولى تنظيم 
المقاومة النجاحية له. وعاد إلى الجوف معرجا على عيان ومسلت فى رمضان من السئنة 
نفسها : 


العودة من جديد للتحرك بين القبائل : 


وانشغل بعد عودته بتحويل مجرى وادي الخارد إلى الأراضى الزراعية أعلى عمران 
الجوف» فجمع نحو مأتي ضمد (زوج) من بقر الجوف وجمع أعدادا من الدو حلرا 
خلده لمساعدته لمدة شهر: ويثى حصت أتفق في يئائه خمسمائة دينار. وزرع زراعات 
#ثبرة بعد تحويل مجرى الوادي. وبينما هو منشغل بالزراعة وصله من مقرا من يبلغه أن 
لاك اليلاد تمردت على ابته المطهر وكانت المنطقة تدر عليه دخلا كبيرا. قجمع عسكرا 
من حاشد وذهب بهم لنجدة ابئه محاذرا المرور بمتطقة نغوذ السلطان حاتم خوقا من أن 
يفتك بهم؛ سالكا طريق السر وبني بهلول وبلاد نهد حتى وصل ممّرا؛ حيث حارب 
هايا بني الصليحي فخرب قراهم وفرض عليهم المصالحة يألفي دينار. وعاد في آخر 
بان سنة 555 هجرية / 1063م ليقضي رمضان في ذمار. وحينها اختلف مع هجرة 
ااجبجب المطرفية في انس الذين استولوا على حصن أشيح كما تقول السيرة. لكنه 
مرف التظر عن حصار أشيح وتوجه مع الجنبيين نحو جبلة. واختلف كما تقول السيرة 
وم هؤلاء الجنبيين حول هدف الغزو. قفي حين كان يعمد إلى خراب بيوت من 
بهاجمهم؛ كان الجتبيون يهتمون بالحصول على الأموال. وتنقل السيرة عبارة قالها 
|.منبيون للإمام تلخص هذا الخلاف. قالوا له (التاس يريدون يحلبون وأنت تريد تذبح) 
و قالوا يصالحون من يدفع النقود ويمتنعون عن فتال من يدقع؛ فعاد من دون طائل . 
ون بلغه أن أهل مقرا يحاصرون اينه المطهر في حصن ريمة أسرع إليه وصالح 
ااه:مردين على أن يدفعوا له ألفي دينار ليسحب ابنه من منطقتهم؛ مما يعني انتهاء 
+.اهائه عمليا في تلك المنطفة , وفي طريق عودته التقى السلطان حاتم في غيمان وجددا 
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شروط الصلح بينهما. وتوجه ومعه ابنه إلى زراعته بعمران الجوف قبل أن يذهب إلى 
صعدة. ولما وجد أهل سوق صعدة قد خرجوا عن طاعته حاصرهم وأقام سوقا في 
الجبجب في ربيع الإول سنة 556 هجرية / 1064م» وجمع عسكرا من خولان لقتالهم . 
وبعد الإتتصار عليهم اتنسحب إلى الجبجب. وتكب بمصاب موت زوجه وابنه المطهر 
0 جمادى الأولى من السنةنفسها. وممن عزاه في ابنه علي بن السلطان حاتم الذي 
تولى مكان أبيه» ونشوان الحميري وجعفر بن عبدالسلام. وبعد وفاة ابه جمع عسكرا 
وقاتل صعدة ودخلها حيث ظل وعسكره يخربونها ثلاثة أيام وينقلون خشبها وأبوابها؛ 
وعاد إلى الجبجب. وبعد ما حل بصعدة كره البقاء فيها قسار بأهله فلما سمع أن القبائل 
تنوي اقتلاع الأشراف من صعدة تحصن بحصن جاهلي قديم مطل على الحقل حنى 
شهر المحرم سئة 558 هجرية / 1065م ليتوجه إلى مسلت حيث أقام شهرا قبل أن يسي 
إلى مسور الذي تقول السيرة أن به زرائع من قصب السكر والموز والهدس والحنا وغ 
ذلك . 


ويتدل من حوادث سنة 558 هجرية / 1065م أن الخلاف بين الإمام أحمد ب. 
سليمان والمطرفية بلغ درجة لاعودة منها. وكان الإمام قد أرسلل القاضي جعقر .. 
عبدالسلام مع زيد بن علي بن الحسن البيهقيء من معتزلة -خراسانء إلى العراق وفار. 
لمعرفة ما عليه المعئزلة هناك وعاد جعفر ومعه كتب المعتزلة الجيائية في حين كاد 
المطرفية تأخذ بآراء مدرسة بغداد ورئيسها أبوالقاسم البلخي» كما سنوضح فيما يع 
وحين عاد جعقر كلقه الإمام بالتكرس للرد عليهم. فعقد مجلسا في مسجد سا٠‏ 
لمجادلتهم ودحض آرائهم. بل وذهب إليهم في مركزهم. وفش. وحين وصل الشرية 
العفيف إلى بيت الجالد وقص على الإمام ما يدور بين الأشراف وجعقر من + 
والمطرفية من جهة أخرى عزم على الذهاب لنصرتهم في وجه المطرفية. وفي شء 
ربيع الأول سنة 559 هجرية / 1067م مر يطريق مسور تجنيا للإصطدام بالسلطان ء 
بن حاتم. ووصل إليه إلى هناك الشريف العفيف والقاضي جعفر. واتجه الجميع ! 
حضور حيث كان للمطرفبة وجود وتعاطفء محرضا لهم علبها. ثم ذهب إلى بدا 
الهان (آنس) وعنس للغرض نقسه. ووصل ذمار قي حين كانت دولة اين مهدي ؛ 
وصلت إلى مخلاف جعقر (العدين) واكريوا من بقل هيد (سهارة) ويدار الع 
بجنب التي كانت تعسكر في حصي سمارة. لکن عسكر ابن مهدي توجهوا إلى 
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ولم يتقاتلوا مع عسكر الإمام. وحينها ذهب الإمام إلى وقش وفرض فيها القاضي جعفر 
وأهله ليسكن ببنهم ويتفرغ لمقارعة المطرفية في مركزهم. 

وفي هذه الفئرة أخذت عليه المطرفية الإستعانة بالمخالفين مثل جنب وغيرهم من 
القريبين من الإسماعيلية بل وبغير الشيعة للإستقواء بهم على الشيعة الزيدية. وقد رد ردا 
واسعا مستشهدا بأفعال الأنبياء عليهم السلام وبعلي بن أبي طالب وغيره من الإئمة الذين 
استعاتوا بالمخالفين . وسنتوسع في عرض خلافه مع المطرفبة عند تناول ناريخها. 
ونكتفي هنا بالإشارة إلى الدور الذي لعيره في معارضته وزيادة الصعوبات التي تعترض 
إمامته في المناطق التي لهم وجود فيها. 
نهاية إمامته : 

وبعد ما يزيد على ثلاثين سنة من المحاولات الدؤوية لنشر دعوته وبسط سلطته 
شاخ وأصابه العمى. ولأن اينه المطهر مات قبل ذلك» وابله يحيى لم يكن حينها قد 
قام بدور يمكنه من الحلول محل أبيه أو مساعدته في فرض هيبتهء لم يكن له من يعتمد 
هليه في قيادة المقاتلين ومواصلة المحاولات لاستمرار إمامته» كما جرت عادة جميع 
الأنية كناآن إخوته لم يشاركوه القتال من قبل. ولم يعاونوه في شيء. بل إن 
موقفهم من إمامته بدا مثل سائر الناس» دون حماسة أو محاولة للقبام بدرر متميز. 
ولعلهم كانوا ممن ليس لهم حظ من العلم يجعلهم يشاركون في عمل الإمامة: وربما 
لم يكن لديهم ما لدبه من الفروسبة وحب القتال. وربما لم تكن علاقتهم به حسلة. 


لذلك اختفى أي وجود لإعامته بهدوء حتى عام 565 هجرية '/ 1074(1073)م حين 


الإمام لتواجههم تحت وا ا هزم و القاسميون وسجلوه وهر شيخ ا في 
أثافث . ولم يخرج من سجتهم حتى سار أولاده إلى السلطان علي بن حاتم الذي كان 
بوسع سلطتته في غياب الإمامة عن التأثير؛ يطلبون نجدته لإخراج أبيهم من السجن. 


: أهمل علي بن حائم حتى حرره من ال وأول ما فعله الإمام العجرز عند إطلافه» أن 


زار السلطات علي ہن حاتم 2 كوكيان لقره على صليعه ویطلی ا کو 


0 رنب القاسميين . واستجاب له السلطان E‏ عه إل الظاهر في 16 0 الآخر ته 


0 هجرية ر 1073م فحاريوا القاسميين وخربوا دورهم وخصونهم؛ ثم تصالحوا معهم 
وعاد السلطان علي بن حاتم إلى صنعاء فى حين سافر الإمام إلى حيدان فى خولان 
صعدة.؛ بعد أن ققد السلطة واليصر واتقدرة على العتال. وأخيرا رفد رقدته الأخيرة 


بموته في الشهر نفسه. وبعد مماته حاول ابئه يحيى أن يتحرك للإبقاء على شيء من 
تفوذ الإمامةء وظل يتحرك في نواحي صعدة درن أن يحدث شيئا مهما حتى وصل 
الأيوبيون إلى اليمن سنة 569 هجرية / 1076م . 

وهكذا حاول أحمد بن سليمان خلال قيامه بأمر الإمامة قدر استطاعته أن يعيد لها 
شيئا من المكائة؛: فكان ثاني محاولة جادة منذ الهادي يحيى بن الحسين لعودتها إلى 
الفعل التاريخي» مما مهد الطريق لإقدام أئمة آخرين على إعلان إمامتهم» بعد أن كانت 
الإمامة فد غابت وكادت تختفي. وحاول طوال أربعة وثلاثين سنة أن يقنع بعض القبائل 
الك ممه اشرق الطاغة على العاف الأخرى - ولم يواجه عدم دوام التحالغات مع 
الزعامات القبلية فحسب؛ e‏ المطرفية التي كانت في بدأية إمامته أقرب 
إلى قبوله» بسبب بقائها في مناطى تخضع لسطان غبر زيدي. كما واجه ميل يعض 
الزعامات الإقطاعية المحلية إلى وراثة 0 الصليحية بعد اتدثارها والإستثثار بالسلطة 
في مناطقهم؛ > ومن أهم تلك الزعامات السلطان ن حاتم بن أحمد وابنه علي بن حاتم من 

e‏ بعده. ومما زاد الصعوبات في وجهه أن آل القاسم العياتي في المناطق القريبة من شهارة 
وآل الهادي في صعدة لم يقيلوا بإمامته إلا عندما تكون قادرة على قرض تقوذها حال 
التفاف بعضى القبائل من حولهء أما حين يتراخى نفوذه قإنهم سرعان ما يهبون لمتافسته 
وصد القبائل عنه. وكثيرا ما كانت الإخفاقات تضطره إلى الإنكقاء إلى مزرعته في 
الجوف. ولعل من محاسته وإنجازاته أنه اهتم بتسخير يعض القبائل لتحويل مجرى سي[ 
الخارد ليروي أراض بورا استصلحها وزعها خلال إحدى فترات اتكفائه وتراجعه» خلاف 
لعادة الأئمة الذين عادة ما يلوذون في فترات الإنكفاء بالدين والتحسر على غياب الدب 
ليوقعوا في أذهان أنصارهم أن E‏ من المعترك السياسي إنما تم لأن الدين قا 
أصيح غريبا في البلاد؛ وأن الدنيا تسير نحو الخاتمة التي لا محيص منها إلا بالعودة ۸ 
جديد إلى الدين وإلى التسليم بطاعتهم ليحيوا شرع الله بعد اندثاره . 

أما أحمد بن سليماتن ققد شغل نفسه في بعض فترات تراجعه بالزراعة والتأليف 
وساعد قى استقرار بعض جماعات البدو للإقتداء به في الزراعة يجائبه في واد 
الجرف . 3 أن أغلب مؤلفاته التي في المصادر (الحبشي» ص 534 - 536) وقد 
اثناعشر مؤلغا في علم الكلام والجدل الكلامي والسياسي والفقه والشعر؛ قد كتبت , 
مثل هذه الفترات التي توقر وقتا كاقيا تلتفكير والتأمل والكتابة. فالحكم في حياته وأمثااء 
1ل لا حرق إل لعراء وتحالفات تتعقد وتنفض على الدوام. وباستثناء تل 
الإنجازات بصح فيه قول الحجوري #لم يبن شيثاء ولا جبى خراجاء ولا دون دیواناء 
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رإنما كان يصدم القبائل بالقبائل» والسلاطين بالسلاطين»(روضة؛ 309). وقيما يعد ذلك 
ببضعة قرون تقل المؤرخ يحيى بن الحسين بن الإمام المؤيد محمد بن الاسم هذا 
الحكم القاسي الذي كتبه الحجوري مضيفا إليه ما لم يقله الحجرري قائلا : قال 
المؤرخ المذكور (الحجوري) وأما الامام أحمد بن سليمان عليه السلام فإته لم يعمر 
داراء ولا جبى خراجا؛ ولا درب درباء وإنما مضى على الجهاد ومحاربة كك البغى 
والفساد 00 

وعلى الرغم من أثنا لسنا بصدد دراسة شعره فإن مما يلفت الإنتياه أن الحدائق 
الوردية تنقل عنه قصيدة عن الحرب نحس فيها أننا أمام فارس محارب جسور بطاش 
هيف ول أمام زعيم سياسي وررحي. ولعل المعارك الكتة التي خاضيا قد جعلت 
حیاته معر که متصلة . من هذه المصيدة الآيات التالية : 

E E |‏ صوارما ورماحا ولأبجلن مع الصفاح صم اسا 


E CE EE 
ولأروين السمر ممن ابتغي‎ 
ولأجلون الأفنى عن ديجوره‎ 
وك فون اك ]| كعك‎ 
ولأجلبن الخيل من أقصى الدنا‎ 
ولأرمين بها الخصيب وأهله‎ 
الجر كه آلرادبين يصيلم‎ 
جيش تئن الأرض من جولاته‎ 
سين يحي يام وقعة‎ 
ولأمظرن عليهم ملي سما‎ 
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NS 
وإذا روين أتدننى إصلاحا‎ 
حتى يعود دجا الضلام صباحا‎ 
E EE EE ل‎ 
I تتشت رك‎ 0 
ولأنجحن ملركهم إنجاحا‎ 
والمشرقين وانقتي صرواها‎ 
كأنين من بشكو عنى وجراحا‎ 
تدع الحمى من الطغاة مباحا‎ 
تدع البلاد من الدماأقداحا‎ 


الفصل الثالث 
الطرقية 


النشأة والتكوين: 

عرفتا أن الإمامة الزيدية كانت قد اختفت باختفاء الدولة التي أسسها الإمام الهادي . 
رحاول ولذاء المرتضى والناصر أن يحافظا على ما تبقى منها. لكن الأمور سارت في 
اتجاه لم يسمح ببقائها. فقدتصارع ابنا الناصر صراعا مريرا مدمرا أدى إلى اتتهاء أي أثر 
لتلك الدولة. كما عرفنا أن الإمامة قد حاولت الظهور من جديد على يد القاسم العياني 
ومن بعده ابنه الحسين. لكن مقتل الحسين بن القاسم الميكرء ولجوء القاسميين إلى 
الدعوة لإمام غائب في وجه الصعوبات التي واجهتها كل محاولة للدعوة لإمام حاضرء 
جعل غياب الإمامة حالة عادية وليس حالة قهرية تستدعي مواجهتها ووضع نهاية لها. 
وجاءت الدولة الصليحية الإسماعيلية وانتصاراتها السريعة في البداية» وسهولة توسعها. 
لتلغي أي دور للإمامة الزيدية الغائبة. 

وأمام المصاعب الجمة التي أعاقت نشر الدعوة وإقامة السلطة في آنء وما تستدعيه 
من حشد قوى كافية؛ ومن إمكانات مادية لخوض حرب مستمرة في مناطق قبلية معتادة 
على القتال بلا انقطاع» اختط الفقيه أحمد بن موسى الطبري؛ وهو من زيدية طبرستاد 
وهاجر إلى صعدة في أيام المرتضى بن الهادي ودرس عليه؛ أسلوبا جديدا بقتفي أن 
المرتضى في فترة تخليه عن السلطة ولجوئه إلى الزهد والتفرغ لنشر العلم والقيام 
بالوعظ على مئوال القاسم بن إيراهيم الرسي من قبله» الذي أصابته الإحباطات المتكررة 
لثورات الزيدية وما اسقرت عنه عن مآس باليأس من إمكان إنشاء دولةء قلجأ إلى الزهد 
وهجرة الظلمة والإبتعاد عنهم. 

ونسج المطرفية على متواله في الإهتمام بنشر الدعوة إلى الصلاح والزهد والتعيم, 
دون إغطاء الدعوة السياسية اهتمافا يذكر. وللأسف» فإن ضياع بعض طبقات الزيديةه 
للمؤلف المطرفي مسلم اللحجي بجعلا لا نتعرف على بداية ظهرر المظرفة. لكا 
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لجده في الطبقة الأولىء التي نعثر عليها في مخطوطة في برلين بعنوان (كتاب فيه شيء 
من أخبار الزيدية)؛ يقسم الزيدية إلى خمس طبقات كما يلي : 

١‏ - الطبقة الأولى ابنا الهادي ومن في أيامهما. لكنه بفرد في هذه الطبقة مكانا 
ا راسعا لأخبار أبو الحسين أحمد بن موسى الطبري. بقدر مكانته عند المطرفية. 

2 - الطبقة الثانية من بعدهم ممن أخذ عنهم. 

3 - الطبقة الثالثة من بعد هؤلاء من أتباعهم . 

4 - الطبقة الرابعة من أخذ عن الطبقة الثالثة» «وهم من قيلناه. 
5 - الطبقة الخامسة "من في عصرناء (كتاب فيه شيء من أخبار الزيدية: ق 39). 
وهكذا فإن بين عصر ابني الهاديء وكذلك أحمد بن موسى الطبريء إلى أيام 
خمس طيقات. ونجد مسلم اللحجي قد أدخل في الأرلى من وفاة الهادي سنة 
9 هجرية / 911م حتى وفاة الطبري في منتصف القرن الرابع الهجري. ويمكننا تقدير 
هن كل طبقة من الرموز التي يربطها بهذه الطبقةء كما يلي : 

1 - المرتضى والناصر ابا الهادي وكذلك الطبري: أواخر القرن الثالث إلى 
إلصف الأول من القرن الرابع الهجري. 
2 - علي بن محفوظ : أواسط القرن الرابع الهجري. 
3 - مطرف بن شهاب العبادي أواخر القرن الرابع والنصف الأول من القرن 
امس . 
4 - من علي بن حرب حتى إبراهيم بن أبي الهيثم: أواسط الفرن الخامس 
لهجري . 

5 - مشائخ مسلم اللحجي وعصره.ء وأبرزهم شيخ المطرفية في عصره في وقش 
قد الحميد بن الحسين الخلطامي , 

وقد يساعدنا تتبع القليل المتوفر من أخبار مطرف بن شهاب العبادي الشهابي الذي 
يسبت إليه المطرفية في معرفة الفترة التي عاش فيهاء ومعرفة المصادر الإجتماعية 
والكلامية لمذهيه. ومما يجعل هذا المخطط الخماسي عرضة للقبول أن مسلم اللحجي 
ئی حين يأني برواية لا تمر يمطرف يحافظ على هذا التصنيف الخماسي . نفي رواية 
شرل «أخبرني الشيخ عبدالحميد بن الحسين بن عبد الحميد الخلطامي؛ شيخ الزيدية 
[المطرفية) بوقش في العصر؛ عن محمد بن رفاد» عن عباد بن مالك العبادي الشهابي 


(من أقارب مطرف بن شهاب؛ ولعله معاصر له)ء عن إبراهيم ين نعوس الصنعاني وكا 
خاله (خال عباد): عن (أحملا بن مرسى الطيري (مسلمء تفه 63 = 64). وهكذا في 
رواية لا تمر لا بعلي بن محفوظ ولا بمطرف» بحافظ على مرور الرواية يخمس طبقاد. 
قبل أن تصل إلى الهادي. كما أن مسلم نفسه عند حديثه عن أحد رجال الطبقة الثانء 
وهو العباس الخيواني واصفا له بأنه من أصحاب علي بن محفوظ وعته أخذ مطرف ف" 
إن المدة الزمنية التي تفصل بين الزمن الذي عاش فيه والزمن الذي كتب فيه مسا. 
تاريخه قرئان كاملان . والتاريخ الوحيد الذي ذكره مسلم هو سنة 483 هجرية م 1090ء . 
وهي السنة التي حاول فيه أحد آل الهادي بصعدة؛ ويدعى المحسن بن الحسن. اد. 
يدعو في اليمن لإمام في الديلم» وكان مسلم في تلك السنة في مطلع شبابه؛ قبل أ 
يكون قد أخذ شيا يذكر من علوم المطرفية كما يفول «لم أكن قد تبحرت قي ققه. ولا 
أكثرت من علوم الأثمة»: أي لم يكن قد أصبح مطرقفيا(69/4). ومع أن الحبشي ني 
كتاب (مصادر الفكر العربي الإسلامي في اليمن) يجعل تاريخ وفأة مسلم سنة 15؟ 
هجرية / 1!51(1150)م؛ فإن هذا التاريخ ليس صحيحا. وإذا كنا لا نعرف تاريخ مون 
بدقةاء فإئنا نعرق أنه حين حاول المحسن بن الحسن» من آل الهادي في .صعدة. 
الدعوة لإمام فى الديلم من طبرستان» فد كان شابا أشار إليه أهل شظب كي يساعد هى 
الداعي 0 تع دعوته في منطقتهم. ويقول ملم إنه غتد ما طلب المحسن بن الح 
مته اليل لنشر هذه الدعوة استشار إبراهيم بن أبي الهيئم؛. شبخ المطرفية في وق 
الذي نصحه بأن لا يفعل. لأن إمامة ذلك الإمام الطبرستاني غير موثوقة (مسلم» ! 
9). ونعرف أن مسلم حج سنة 513 هجرية /1119م. ويبدو أنه كتب كتابه المعرء٠‏ 
(تاريخ مسلم اللحجي) أو (طبقات مسلم اللحجي) قبيل مقتل محمد بن عليان بن ٠.-‏ 
سنة 545 هجرية /1150م. وريما كان هذا سبب ظن الحبشي أن مسلم مات في د 
السنة. إلا أن سيرة الإمام أحمد بن سليمان» وهر معاصرة لهذه الأحداث تقول 
القاضي جعفر بن عبدالسلام ذهب إلى وقش وجادل المطرفية ومن بينهم ب 
اللحجي . وتعرف أن القاضي جعفر لم يتفرغ لمقارعة المطرفية إلا يعد أن التقى بأ-.. 
بن سليمان سئة 545 هجرية / 1150م وأنه ذهب إلى وقش لمجادلتهم بعد سنة "١‏ 
هجرية / 1158م. ونعرف من هذه السيرة أن بعض الأشراف وصلوا إلى الإمام الما :. 
إلى بيت الجائد أواخر سنة 558 هجرية / 1163م يشكون إليه ما حدث من خلاف 
جعقر والمطرقية (ق 104). وهكذا يبدو مؤكدا أن لقاء مسلم وجعفر قد تم ما بين - 
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1163م» حين كان عمر مسلم قد زاد عن تسعين سنة. ولعل هذا اللقاء تم قبيل موته. 

أما مطرقف. وهو من الطبقة الثالئة؛ قأوضح ما وصلنا عنه ما جاء في (تاريخ 
السادة) حيث قال عنه #مطرف بن شهاب العبادي» كان يسكن ببيت حلبص ونواحيه. 
زهو أحد العلماء الكبارء وإليه وقعت النسبة في أهل ذلك القبيل (المطرقبة) . وقراءته 
هلى علي بن حرب ... كان مطرف قد شاخ وأمر» ووصل إلى الحسين بن الفاسم 
[[العياني) إلى دار معين وقال بإمامته» وقتل معه رجلا. فلما وقع من الحسين بن القاسم 
ها رقع (ما قيل من أختلال عقله إلخ)» وعرض له ما عرض» رجع عن القول بإمامتهء 
الخلص مما أصابه من دم الرجل الذي قتله معه. وكان له داران» أحدهما بحدة 
الآخر بسنع . والتقى هو والقاضي النقوي من قضاة العامة (السنة)؛ وهو قاضي صنعاء 
أعظم قضاة الشافعية وأكثرهم علما ... وكان على مطرف مدرعة صرف . . . ولقيه 
طرف ومعه ذعفان بن محمد بن سلمة وأخوه سلمة. وكان الملقى تحت بيت بوس 
|.. فلما وقع الإثقاق وقع بينهما حجاج واحتجاج؟ (تاريخ» 7). ومع أن هذا الخبر 
الذي أوردته بنصه؛ ما عدا التفاصيل التي لا أهمية تاريخية لهاء يعد أوضح وأطول خير 
[ضلنا عن مطرف بن شهاب. فإنه يثير يعض المشاكل التي ينبغي تناولها لتصحبح مأ 
من أخطاء. وأول هذه الأخطاء قول الرواية إنه تتلمذ على علي بن حرب في حين 
كد مسلم أن علي بن حرب أحد تلاميذه وأتباعه حيث قال #أخبرني عليان بن ا 
,. عن الشيخ ... علي بن حرب. وهو شيخ الزيدية بالبون الأسفل وأرض الصيد 


همدان» (كتاب فيه شيء من أخبار الزبديةء ق 61)» وهذا يعني أنه عاش بعد 


ف وأخذ عنه» وعن علي بن حرب أخذت الطيقة الخامسة من مشائخ مسلم. 
كد جميع من ذكروا مطرف أنه أخذ عن علي بن محفوظ الذي ذكره ملم في الطبقة 
لية . 

والمشكلة الثانية هي أنناء قياسا إلى التواريخ الأخرى. لا نستطيع قبول قول هذه 
لرواية إن مطرف وصل وقد شاخ إلى الحسين بن القاسم العيائي (تولى الإمامة من سنة 
9 هجرية /1002م - 404 هجرية /1013م): إلا إذا كان مطرف التفاه في فترة مبكرة 
لي حياته؛ ولیس في شيخوحته. وهو ما يفهم من ظاهر الرواية التي يستدل منها أنه 
ن ما يزال قي طور البحث عن اليقين قبل أن يخنط طريق الزهد والإيتعاد عن القتال. 
واول الرواية إنه قتل معه رجلا يعني أنه شارك معه في القتال مما يعني أنه وصل إليه 
زهر مايزال قادرا على القتال وليس بعد أن 'شاخ وأمره. ومما يؤكد ذلك أنه وصل إلى 
اين بن الا رك إلى أنه القاس بل إن فى الزواية [فكالا آخر اها وهر 


67 ١ 


قولها إن مكان اللقاء كان في بيت معين مما قد يفهم منه أن المقصود بيت معين في 
صعدة؛ في حين أن مكان إقامة مطرف جنوب صنعا والأماكن التي انتشرت فيها إهام: 
الحسين بن القاسم تقع في البون بالقرب من صنعاء إلى الشمال. ولو أراد مطرف اللقاء 
بالإمام لتم اللقاء بالقرب من صنعاء. وهذا ما تصححه طبفات الزيدية إذ تجعل مكان 
اللقاء في قاعة من البون التي ستصبح من أهم هجر المطرفية قيما بعد (تى 41) 
وتضيف الطبقات إلى الرواية ما يوضحها بالقول إن مطرف لم يشارك في معركة ذي 
عرار التي قتل فيها الحسين بن القاسمء وأنه اختلف فيما بعد مع أخيه جعفر وأنصار: 
الذين قالوا بغييته (ق 41). وتضيف أنه واصل التدريس في ريدة على الأقل حتى فترة 
حكم الشيخ ذعفان بن يحبى اللعوي؛ بعيد وصول أبو هاشم الحسن بن عبدالرحمن !ي 
ناعط سنة 426 هجرية / 1034م. وانتفل بعيد ذلك إلى منطقته ليؤسس هجرة سنع حبك 
بنى مسجدا وبركة؛ وسور الهجرة التي أصبحت عامرة بطلاب العلم والراغبين في 
الإستزادة منه ليصبحوا من تلاميذه ومريديه. وبهذه الهجرة أقام مطرف بقية حياته؛ بها 
أن جعلها مركزا لنشر دعوته من خلال القيام برحلات تبشير فى المتاطق الأخرى. رد, 
تاسمه ف كن ع 1 


وقد عارض إمامة الناصر أبو الفح الديلمى الذي قتل على يد على الصليحى س 
4 هجرية / 1052م كما أنه عارض الصليحى الذي دخل صتعاء سنة 446 هجرية ؛ 
04م وواصلت المطرفية معارضة الصليحيين من بحدة. و م شل إن 1ك - 
وأمرة سنة 459 هجرية/ 1067م بعيد قتل علي الصليحي بأسابيع قليلة (طبقات؛ [4) 


ويوجد خبر غير مؤكد عن اشتراك مطرف في جدل مع علي بن شهر حول ده 
الأعراض والأجسام سنة 395 هجرية / 1004م (إنباء الزمن. 141(« حين کا ا 
يدرس فى ريدة على على بن محفوظ . لکن عيب هذه الرواية أنها تغيد ظهور المذات, 
حول مصطلح إختراع الأعراض إلى هذه الفترةء في حين أن هذا المصطلح لم يم . 
موضوعا للخلاف والجدل إلا نيما بعد» عقب التعرف على أقكار المدرسة الجيائ 
المعتزلة؛ كما سنعرض فيما بعد. فعد كان الجدل في عصر مطرف يدور في المقام الأ. 
حول إدراك الأعراض .كما أن هذا التاربخ يدو متعدما يعض الشيء 5 ويتقل ال ا 


شيخه إبراهيم بن على الضامى قوله :كان مطاف 0 5 پاب من بيت حتبتي ٠١‏ ؛ 
aa. 2‏ 1 3 

ل 2 ص الي 

انه يقر 


لخمرة إلا احتاج العمل خرف > وان 3 يستغرقٌ عمرة, فال E‏ 


حرانا. فبينا هو ذات E‏ يحركث في أرض له لكر في أمره وزاق 


کان فيد واستمان نشى »> م ماله رچ لی العلل نانى صنعاء ؟ (طبقات»ء 1 411 
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ومما يؤسف له أن الطبقتين الأولى والرابعة فقط من طبقات مسلم وصلتنا (مع أن 
في بداية الرابعة شيئا قليلا من أخبار أواخر الطبقة الثالثة لا يشفي الغليل)ء في حين لم 
نصل الطبقات الثانية والثالثة والخامسة. ولذلك لم يصلتا مماكتبه مسلم عن مطرف في 
العلبقة الثالثة إلا ما نقل في طبقات الزيدية وتاريخ السادة؛ وهي نتف لا تسد النقص 
الذي يواجه الباحث. ويبدو من النتف التي نجدها بين مؤلفات خصوم المطرفية أن 
مطرف لم يكتف بالأخذ عن علي بن محفوظ من آراء في الكلام والسياسةء وفي طريقة 
التعامل مع التصوص المنقولة» بل وأضاف إلى ذلك اجنهاداته الخاصة به» وسعى سعيا 
حثيثا لنشر أفكاره في أكثر من منطقة. يستدل على ذلك من تنقله من منطقة إلى أخرى. 
فهو من سكان بيت حنيص على السفح الجنوبي الغربي لجبل عيبانء إلى الجنرب 
الغربي من صنعاءء لكنه يتردد على حدة وسنع وصنعاء, ويأخذ عن علي بن محفوظ 
في ريدة» ونجده حاجا في مكة. ويضيف ابن أبي الرجال أن مطرف ذهب ومعه أحد 
ألباعه ويسمى نهد بن الصباح إلى ذمار لنشر دعوته حيث الثقى يفقيه من عنس يسمى 
إبراهيم بن منصور النشاري العنسي #ودارت بيثه وبين مطرف مسائل في إدراك 
الأعراض؟. وواصل مطرف وصاحيه السفر من ذمار إلى «بلد التراخم؛ وهي خاوء 
لجرى بينهما وبين الشيخ محمد بن أحمد الترخمي كلام طويل» (مطلع البدورء 35/1 
-- 36). 

ويبدو أن مطرف كرس نفسه لتشر معتقده. والدفاع عن نقاء الأفكار التي كونها بانيا 
على آراء الإمام القاسم بن إبراهيم الرسي وحفيده الإمام الهادي والإمام المرتضى بن 
الهادي» في وجه أتصار الحسيئية كما تولى مقارعة الدغوة الإسماعلية ممخلة بالدولة 
ف ررق ا ا انك قار ايك ع ا 
الوافعة على بحر قزوين. 


الهجر ودورها - نظرية الهجرة: 


ولم تكن الزيدية كدعوة قد انتشرت بين القبائل والعامة في اليمن. واقتصر وجودها 
على بعض المتعلمين وبعض الأسر. لكن الهجر لعبت دورا كبيرا في نشرها والتيشير بها 
E O E‏ 
كير من المهاجرين للدراسة والجدل والوعظ»ء والقيام برحلات لنشر الدعوة؛ ومقارعة 
«اصومها؛ والدقاع عنها. 


واعتمد المفهرم الجديد للهجرة ا نظرية الهجرة عند القاسم الرسي الذي شعة في 
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ذلك المرتضى ين الهادي» بإعطاء الهجرة طابعا عفيديا وعلمبا مستقلا عن السياء 
والقتال لقيام سلطة الإمامة. وإذا كان الأشراف قد حاولوا في البداية أن يكوتوا ساد 
الهجر من حيث هي مواكز تفوذهم ونشر تأئيرهم بين: القبائل». فلا تقوم هجرة إلا يرلا 
أحدهمء ويخاصة ورئة الهادي والقاسم العياني» فإن هجر المطرفية كلها تقريبا قد فام 
بمعزل عن الأشراف. وحتى حين يوجد بينهم شريف فلا يشترط أن يتولى رئاسة الهج ٠‏ 
كما كان الحال مع الشريف العفيف في وقش. ولعل هذا كان مصدر خلافهم مم 
الأشراف والأئمة . وهو الخلاف الذي جعل المطرفية تستفيض في الكل حرل بال 
الشرف وتصوغ مقهوما للشرف جديدا تماما في الفكر الإسلامي كما ستعرض فيما بعا. 

ويبدو مفهوم الهجرة عند الزيدية وقد دمج المفهرم القبلي ما قبل الإسلامي للمر اد 
الحضرية التي تتمتع بالحماية القبلية وتخرج عن الخضوع لما يقرضه العرف القبلي على 
عضو القبيلة من مشاركة في الدم والغرم (أي في تحمل تبعات انتمائه إلى القبيلة ٠‏ 
القتال معهاء والأخد بثارهاء وأخذ الثأر منهاء وتحمل أية تبعات مالية مفروضة عليهاا 
بالمفهوم الإسلامي للهجرة المستمد من هجرة النبي (ص) من مكة إلى المديتة لنث, 
الدعوة الإسلامية 9 القبائل» وإعداد القوة القادرة 30 تحقيق الفتوحات وإقامة الددأه 
الاسلامية. وجاءت المطرفية فأضافت إلى ذلك ما أدخله القاسم الرسي على مغهوم 
الهجرة من تجدبد تابعه فيه المرتضى» وهو هجرة الظلمة» وعدم مخالطتهم ' 
مجالستهم: والخروج من المجتمع الفاسد إلى مجتمع منعزل يقام على هامش المجة.م 
القيلى» يحيث تكون الهجرة رة عته ومعتمدة عليه فى معاش أهلها وفي حممايتها .٠‏ 
ل اعتداء في الوقت نفسه. ١ ١‏ 

وقد كان دور الهجرة (من حبث هي مكان) عند المطرفية تشر الدعوة؛ وخلى ٠‏ 
المجتمع الإسلامي الذي تسعى لإقامته» في مجتمع قبلي محكوم بأعراقه المتوار:». 
ومشغول بالحرب بين القبائل والعشائر وبالتالي فإن العلاقات داخله قائمة على تر 
الْقَوةِ واحترامهاء ويقوم سلم اليم فيه على (العيب) وليس على (الحلال والحرام! 
وهكذا فإن ولاء هذا المجتمع القبلي لهذا الإمام أو ذاك» ولهته الدعوة أو تنك. ٠‏ 
كان قائما على تلاقي مصالح آنية لا تفرم على ولاء مطلق أو اقتناع تهائي. ولذ'ا 
كانت التحالنات تتعقك وتنك بشهولة وسرعة ولا تمكن من فام دولة اة ترا 
الحكم؛ وتحقق الإستقرار الذي بسمح بالبئاء وتراكم المنجزات الحضارية. وها 
جعل الأئمة في حالة ترحال دائمء وجعل منشئاتهم الحضارية محدودة وتقتصر ءا 
بِعَمن المساجد في بض الحصوت أو الهجر التي تمكتوا من البقاء فيها لبعض ابره 
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ولم تشهد عهودهم مراكر حضرية كببرة. وتلك المراكر التي وجدت مثل صتعاء 
(وصعدة أحيانا) كانت تثمو وتتسع في فترات الإزدهار مثل الفترة الأولى من انتصارات 
الصليحيين» أو فترة حكم السلطان حاتم بن أحمدء لكنها سرعان ما تتعرض للدمار 
والنهب في فترات الإضطراب ‏ 


وجاءت المطرفية لتختط منهجا جديدا فى تشر الدعوة عن طريق تأسيس هجر تكون 
مراكز لنشر الدعوة وتشر المعرفة بعلوم الدين وتراث الأئمة؛ إعدادا لخلق المجتمع 
الفابل للدعوة عن اقتناع وبصيرة؛: وعندها سيدافع عنها باستماتة. والمفارقة أنها حاولت 
طلق نواة المجتمع البديل لما عليه المجتمع القبلي في حمابة الأعراف القبلية من خلال 
حصولها على حماية القبائل المجاورة لهجرهاً. وهدا ما جعلها r‏ على المجتمع 
المحيط بها عدم تحليه بأخلاق الأئمة ولكن عن طريق الوعظ وأحيانا عن طريق اللجوء 
إلى ما يشبه التقية. نما وصلنا من طبقات مسلم مليء بالمواقف التي يسأل فيها مطرني 
شيخا له عن مسألة يقبلها الناس أو يقولها داع من دعاة الإمامة؛ قيشترط على السائل 
قبل إعطاء الإجابة المخالقة أن يكئم ما يحدثه عنه خوفا من الإنتقام . 

وأكثر ما كان يدعوها إلى عدم الإقصاح عن بعض معتقداتها بين العامة تبتيها يعض 
الآراء العلمية والفلسفية التي استمدتها من أكثر تيارات المعتزلة عقلانية» مثل النظام 
والجاحظ رمعمر؛ وينت عليها أقوالا عفلانية استنتجتها باستخدام طرق التفكير العقلي 

وترى المطرفية أن أاهجرة الظالمين ٠‏ واعتزال الفاسقين1 واجنة  E‏ 
ذلك بالآيات القرءانية الثالية: 

- إن أرضي واسعة وإياي فاعبدون4(العتكبرت»: 56). ويفسرها مؤلف مخطوطة 
(البرهان الرائق) بالقول أن لا معنى لذكر سعة الأرض إلا للمهاجرة. 

- ومن يهاجر ني سبيل الله يجد فى الأرض مراغما كثيرا وسعة (النساءء 100). 

ج «وأعتزلكم وما تدعون من دون الله (مريم ؛ 48(. 

- ومن يخرج من بيته مهاجرا إلى الله ورسوله ثم يدركه الموت فقد وقع أجره 
هلى الله (النساء. 100). 

- «والذين هاجروا في الله من بعد ما ظلموا لنبوئنهم في الدنيا حسنةء ولأجر 
الآخرة أكبر لو كانوا يعلمون#(النحل؛ ,)4١‏ 
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واستدلوا على وجوب الهجرة من السنة بحديث يقول (هاجروا تورثوا أبتاءكم 
مجدا). ويستتتج المؤلف أن ورود الفعل بصيغة الأمر يقتضي الوجوب. ويفسر الحديث 
القائل (لا هجرة بعد فتح) بأنه إنما جاء ليبطل الهجرة من مكة إلى المدينة بعد أن 
أصبحت مكة مدينة إسلامية . فمعتى الحديث خاص وليس عاما (ق 237). 

ومن الواضح أن المطرفية تفهم الهجرة لا كما ينظر إليها الأئمة وأتباعهمء أي 
الهجرة للقتال في سبيل استعادة الخلافة الإسلامية وإقامة سلطة الأئمة؛ بل بالمعنى 
الذي وردت به عند القاسم بن إيراهيم الرسي ؛ أي هجرة الظلمة ومباينتهم ؛ بمعئى عدم 
مخالطتهم» والإتعزال عنهم للدرس والتعيد. وهو ما لا يجد تأكيدا له في تجربة الإمام 
الهاديء وإنما في سلوك ابته محمد المرتضى بعد تخليه عن الإمامة تحت ضغط قله 
الأتصار. 

لذلك نجد أن من أهم صفاة رجال المطرفية كما تتردد فيما كتبه مسلم اللحجي 
عبهم: الورعء والزهد؛ والإجتهاد؛ و (نفاذ) الرأيء والوقارء والحلمء والعبادة. 
والعلم؛ والتشبه بالمشائخ (مشائخ المطرفية)؛ والسياحة (الترحل من مكان إلى اخر 
لنشر الدعوة)» وبعضهم كان يبتعد عن الناس (التوحش عن الناس)؛ وخوف الله 
وخشيتهء والصلاح› والفضلء والعزة؛ واليقين» من أهل ولاية اللهء وتعظيم الله 
مهيبا بهيبة الله. ويقول عن أحدهم إنه كان يبيت يقرأ القرءان وهو يجول في الجبال 
وبدور ليله؛ فإذا غلبه النوم أتى إلى جبل من تراب وحصى لينةء تقلب من رأس هاء 
الأكمة إلى أسفلها فيذهب عته التوم. فيسمعه أهل القرية المجاورة؛ فيبكي الناس إا 
سمعوه يقرأ القرءان ويبكي (مسلمء 27/4). 

وتوجد حكايات عن أناس هجروا قراهم هربا من المعاصي وابتنوا بيوتا تنأ 
في الجيال عن أهلهم وقراهم. 

وبسبب مفهوم المطرفية للشرف»ء وهو مفهرم يعتمد كما سنعرف فيما بعد عا,, 
العمل وليس على النسب وحده (أي أنه مخالف للمفهوم القبلي والإمامي للشرف الا 
يعتمد على السب) تجد رجلا من رجال المطرفية المهمين كان حلاقا إسمه إسماءء.| 
المزينء يقول عنه مسلم 3هو رجل من عباد الله الصالحين من الزيدية (المطرفية) به؛؛ 
من مشرق حاشد (مجرة من هجر المطرنية الأولى)ء وكات من الاخلاص والصدى ١‏ 
دينه بمنزلة كريمة؛: شديد الحب في الله ١‏ ای اا ا كان 0 
إسماعيل عند اجتماع الزيدية بمدر في الخريف يجعل لهم منه يوم الجمعة؛ قيأخد*, 


ىف بوم 


إلى عتبه ا فيأكلون يوعهمء ويرينهم؛ ويحلق رؤوسهم» رین هده م ص صتاغته بها لحعد, 


ويصلح من شأنهم ما یمکنه» ثم يروح بهم فيعشيهم. فكان هذا دأبه حتى يتفرقوا إلى 
البلاد (مسلمء 30/4). 

ويكثر مدحهم بتقديم الطعام للمهاجرين. ونوجد إشارات كثيرة إلى جمع الطعام 
وتقديمه إلى المقيمين بالهجرء مما يشير إلى أن تلك الهجر كانت تعتمد نوعا من 
التعاضد والتعاون يسمح لطالبي العلم من الفقراء بالعيش اعتمادا على ما تقدم لهم 
الهجر. 

قال شاعرهم : 

قلت لصحبي وأنا كالقازع قوموا يبنا تطلب أصلا ناقع 

(كسرها لضرورات القافية) 

معرفة الياري والشرائع | وطعم مسكين يثيم ضائع 

تسيل هن رحمته مدامعي : 

كن بعض المطرفية كانوا يقبمون في الهجر لبعض الوقت ويتنقلون في أوقات 
الشرى بین المزارعين للوعظ والحصول على تبرعات عيئية في شكل أطعمة للهجر. 
كانت هذه الرحلات وسيلة فعالة لنشر الإسلام وتعاليمه: وإيصال مفاهيم الشريعة إلى 
جال قبائل علاقتهم بالدين ضعيفة وخضوعهم لأعرافهم وموروثاتهم أقوى. وكان 
المطرفية يجتمعون غالبا في المواسم في هجرة من هجرهم لتدارس المسائل العلمية 
الي تهمهم والتعلم من بعضهم البعضص. وشغلوا أنفسهم في الدرجة الأولى بإحياء 
تعاليم الهادي والقاسم؛: ويخاصة آرائهما الفقهية والكلامية. وبذلك وسعوا مجال فعل 
الفكر الزيديء وأخرجوه من الإنحصار في أيدي قلة من الأشراف من آل الهادي في 
ة وآل القاسم العياني في عيان والمناطق القريبة» ونقلوه إلى أجيال من أبناء القبائل 
لون الذين ليس من موروثهم التفرغ للعلم والعبادة والإشتغال بعلم الكلام والأدب. 
هكذا قامت هجر المطرقية في اليمن بالدور نفسه الذي قامت به المراكز الحضرية في 
اق وفارسء مثل بغداد والبصرة والكوفة والري وغيرهاء في المجادلات والتعليم 
أبحث . وتحولت الهجر إلى مكتبات عامرة تجمع فيها مثات بل وآلاف المؤلفات التي 
لسخ وتدرس؛ وتتحول إلى مصادر للتأليف والشرح والتعليق. واهتمت بتعليم القراءة 
إكثابة» وحفظ القرءان وتجويده؛ وتعليم النحو والصرف» والبلاغة والبيانء ودراسة 
على مذهب الهادي والقاسم الرسي؛ والتفسير المعتزلي للقرءآن الكريم؛ وعلم 
م بمدرسته البغدادية وشيخها أبو القاسم البلخي مع ما أضاقوا عليها من اجتهادات 
على أهم تيارات المعتزلة عقلانبة مثل النظام والجاحظ ومعمر» مع شيء من التأثر 
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بالفلسفة المادية اليونانية ما فيل سقراط › واهستموآ بعلم النجوم وعلم الحساب. صل 
بالإضافة إلى تعليم الناس فرائض الدين والدعوة إلى العبادة والزهد. وبانتشار التعليه 


على هذا النحو انتشر الاهتمام باللغة والأدب وقرض الشعر وحفظه. وعملت الهجر إلى 


جانب ذلك على تسجيل وثائق الملكية عن طريق كنابة متعلميها عقود بيع وشرا. 
الأراضي؛ وعقود النكاح ووثائق الطلاق» وعملوا عن طريق التراضي على ثييين حكم 
الشريعة ني المنازعات وفضها. وكاتوا المصدر الأول في تبيين الفرائض الدينية لرجال 
أميين في قرى بعيدة نسبيا عن التأثير ل I‏ 
بهذا الدور» وعن مراكئ تواجد الأشراف . وگائت الهجر قوق كل ذلك مراکر تنعل 
القراءة والكتابة في بحر من الأميبن. وكان رجالها بسبب هذا الاهتمام بالعلم والمعرفة 
شديدي الإشتراط في تولي الإمامة كما سترى قيما بعد عند تناول نظريتهم في الإهامة. 
وشديدي الإشتراط في الإفتاء. وانتقدوا الأشراف والقضاة الذين يقاخرون بأنسابي. 
ويقتون في شئون الدنيا والدين وهم أشياه أميين لا يحسئون في بعض الحالات قراء 
القرءآن؛ ودراسة أقوال الأثمة المتقدمين › واستنباط الأحكام منها )196 (Gochenour,‏ 


كانت كتب الإمام الهادي الني عدتها المطرفية مستمدة من جده القاسم الرم. 
مصدرا مهما من مصادر الفكر الزيدي في اليمن. وأصيحت مؤلقائه مثل (كناب 
المسترشد في التوحبد) و (كتاب المنتخب) من أهم مصادرها. ويمكن العودة بجذء: 
الخلاف بين زيدية اليمن إلى رفض المرتضى بن الهادي لإمامة الناصر الأطروش :, 
طبرسئان ومدرسته الفقهية. وبخاصة قوله بجواز وجود إمامين للزيدية إذا نياعد المحًا' 
بينهما دون خلاف بينهما. وهو ما قال به فيما بعد الإمام القاسم العياني في اليمن . 
(كتاب التفريع ؛ .Gochenour‏ 181). وورثت المطرفية عن المرتضى ف الاعتر ام 
على بعض آراء الناصر الأطروش» واعتبرتها خروجا على مذهب الهادي. وعن ذد' 
تتحدث طيقات الزيدية بقولها إن سبب مخالقة الاسم العياني للهادي :قي مسائل الغره ؛ 
أن الزيدية كانوا يعتفدون في ذلك الوقت أن المصيب في الإجتهاديات واحد والحق ٠٠‏ 
إلى زمن المتوكل على الله أحمد بن سليمان؛ (ق 38). ويتحدث مسلم اللحجي ٠‏ 
شيخ مطرفي اسمه أبو السعود بن متصور يدأ سنة 514 هجرية / 1120م قراءة يعذ 
مسائل الخلاف بين مذهب الهادي والناصرية (أتياع مذهب الناصر في طبرستان) ', 
كتابي (النجريد) و (التحربر) وشروحهماء وعدهما من كتب الفقه الزيدي. وو! 
حينها من الديلم إلى وقش أحد أنياع مهب التاصر الأطروش وناقش أبو السعود ج 
بعض مسائل الخلاف مع الهادي في (التجريد)؛ قعارضه مطرفية وفش وعدوه مختر ٠١‏ 
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وفاطعوه وأخرجوه من الجماعة. 

ويعود مصطلح الإختراع إلى مفهوم الخلق من عدم عند المعتزلة. وقد أشرنا سابقا 
إلى قول طبقات الزيدية إن على بن شهر جادل علي بن حرب» تلميذ مطرف» حول 
انتراع الأعراض في الأجسام (ق 38). لكن الحجوري يقول إن علي بن شهر جادل 
علي بن محفوظ. شيخ مطرف (ق 240). وارتباط بداية الخلاف بزيدية العراق وقارس 
مؤكد. ومما يؤكد ذلك أنه كلما ذكر شخص لعب دورا في الإعتراض على المطرفيةء 
أو جاء بأفكار اعترضت عليهاء يربط بآراء وردت في كتب زيدية العراق وفارس 
ومعتزلتها. فهذا القاضي إسحاق بن أحمد بن عبدالباعث» قاضي الزيدية وإمام مسجد 
إالهادي في صعدة؛ ذهب في مطلع شبايه إلى العراق (وفارس) سنة 481 هجرية / 1088م 
درس على الحاكم الجشمي؛ من زيدية طبرستان (الحدائق الوردية» 129)» وكتب 
قا على كتاب الإفادة للإمام المؤيد الهاروني من زيدية طبرستان. وعندما عاد تتلمذ 
الإمام أحمد بن سليمان (وهو الإمام الذي سيعمل على خلق مذهب زيدي مخالف 
تذهب إليه المطرفية)ء قبل أن يصل أبو الحسين زيد بن علي بن الحسن البيهقي 
ف زيدية اليمن على يديه مدرسة المعتزلة eT‏ وهى المدرسة التي كانت قد 
a‏ 


إلا أن المصدر الأهم للإختلافات قد جاء بمرور الزمن. إذ يغلب على رجال 
فية أنهم من أوساط اجتماعية فبلبة بسيطة ومن فثات مغلوبة (رجال قبائل بالإضافة 
حلاقين؛ حدادين؛: حرفيين محتقرين اجتماعيا) في مجتمع قبلي شديد التمسك 
إعادات القبلية القائمة على التراتب الإجتماعي والتفاخر بالأنساب. وحتى مسلم 
جي نفسه الذي يعد مؤرخهم بغير منازعء كان والده (قطير!) بالمصطلحات القبلية 
ل المنطقة التي عاش فيها (شظب)» وتعني شخصا يستأجر أراضي من الملاك ليزرعها 
بل عائد ضئيل من المحصول. وأغلب رجال القبائل الذين التحقوا بالمطرفية كانوا 
ي الفقراء من حيث أن الفقر غالب في تلك المناطق. ومع ذلك فإن من المبالغة قرول 
كن أور إن رجال المطرفبة كانوا في المرحلة الأولى جميعهم من االضعقاء؟» ممن 
ن بحماية القبائل. ذلك أن تمتع هجرهم بوضع الحماية آت ليس من أنهم كانوا 
) ئات مستضعفة؛ بل من أنهم كاتو! بحاولون الحصول لهجرهم على وضع (هجره) 
وضع التهجيره لأتها كانت كيانات جديدة في مجئمع شديد المحافظة على بئيته 
ةه وعلى أراضي القبيلة وعادانها وأنسابهاء شديدة الإتغلاق في وجه الآخرين ما لم 
| إليها في حالات نادرة وففا لاجراءاث يحددها العرف القبلي مثل (المواخاه)؛ أو 


التمتع بحمايتها في حالة أهل الذمة والفئات المستضعفة من الحرفيين. 

ويبدو أن وضع الهجرةء بمعنى المكان الذي توفر له القبيلة الحماية والتوقبر 
والإحترام ولا تفرض عليه القتال معها ولا مشاركتها أغرامهاء وضع موروث قبليا منذ ما 
قبل الإسلام. فأصل كلمة (هجر) في اللغة اليمنية القديمة يعني القرية أو المديئة في 
مقابل أرض البداوة أو البيوت المنتشرة فوق الإكام والمرتفعات. وجاء احترامها 
و(تهجيرها) آنذاك كما يبدو من أنها كانت مقرا للمعابد ولسدتتها من رجال الدين ‏ وهر 
الج الجديد الذي تتكذه الهجرة بعد الإسللام فى اليمن . وجاء الأئمة الاك ان 
ليستفيدوا من وضع التهجير؛ ويقيموا في هجر يدرسون فيهاء ويعيدون إنتاج المعارف 
التى ستؤهلهم لإكتساب مكانة إجتماعية مهمة» وتجعلهم ينطلقون متها كل مرة يخاي 
متسب الإمام فيحاولوت إغعادة اللإمامة. وکا هذه الهجر مراکر حغاط على تراث 
الدناعة 1 رنية كاك E‏ يلقت . وفى |[ رفك E E E‏ 

لكن هجر المطرفية وإن استقادت من هذا الوضع ؛ فإتها قد كانت هجرا مغتوحه 
أمام أبناء القبائل ممن لم يكونوا من قبل ممن تجتذبهم الهجرء وإن فعلت فيما .ا 

ستماع إلى شيم من الوعظ وقضاء حوائج دنيوية مثل كتاية العقود على يد رج" 

الهجر وعقد الزواج وإتمام الطلاق وققا للشريعة الإسلامية. هذا الوضع الجديد جه؛ 
المطرفية نقيضا عمليا غير واع في البداية للقكر السائد في الهجرء وللأنساب كما بء 
على احترامها مشائخ القبائل ؛ وهر ما جعل المطرئية في وضع صعب يحتاج إل 
حماية ‏ وهم أبضا قد وققرا' في وجه الدوتة الصليحية 0-6 بقوة السلاح؛ بل ةو 
الحجة عن طريق التصدي لدعاتهم حيثما كانوا. فقد جدوا في الترحل والسةر !, 
المناطى ف يسمعرن أن فيهآ داعيا إسماعيليا للرد عليه ومحاججته أمام اك 
وتو ضيح خطاً معتمّده حت 39 2 التاس دولة الصليحيين 0 قتأعة ؛ وإن اضطررا 1 
الدولة الصليحية بمعنى عدم الخضوع لها واجما ديتيا ع المسلمينء وحملوا ا 
واجب إبلاع الئاس هذا الواجب الذي يؤدونه يحمابة وتفان. 

وقد اضطرهم هذا الإتساع لدائرة الخصوم للبحث عن جماية قيلية لهج هم 
وبخاصة بعد أن دمر الصليحيون هجرتهم الأولى سنع وأجلوهم عنهاء فاضطرءا !. 
الاعات ا الو إل كل د ری ا رين أن عدر خا عر ا 
انتقل بهم شيخهم آنذاك أبو اسحاق إبراهيم بن أبو الهيثم بن كهلان إلى وقش (حالبا د 


ر 
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لي قيس» بني مطر) ليحصل من القبائل المجاورة على تهجير سمح له بتأسيس هجرة 
رقش التي را أهم هجرهم على الإطلاق . 
وأدى التحاق بعض بعض الرجال ممن لا يتتمون إلى قبائل تحميهم» أي من 
الفئات المستضعفة» إلى زيادة الحاجة إلى اكتساب الهجر لوضع التهجيرء حتى تكون 
هئة من أي تهديد لأمنهاء ولحق الملتحقين بها في ممارسة شعائرهم والإنهماك في 
راسة دون خوف» خاصة وأن المطرفية» بمعتقداتهم وبأسلوب حياتهم وبنوع 
لإنتقادات التي يوجهونها للمجتمع من حولهمء يشكلون استفزازا غير واع لكل 
عراف العبلية وللمقاهيم الدينية المترارثة. نهم لیسوا مجرد حرفيين يمارسون مهنا 
تقرة في الأسواق ويخضعون للتراتب الإجتماعي ولسلم القيم المقبول اجتماعياء بل 
مون أنفسهم باعتبارهم نقيضا لكل ذلك. وليس متوقعا أن يقبل بهم لا ورئة الإمامة 
بن يعدون أنفسهم المرجع الأول في فهم الشريعة الإسلامية والدين الإسلامي بعامة» 
لا الزعامات القبلية التي تعد نفسها حامية أعراف تعتمد في فهمها لمسائل «الدماء 
لأموال والأعراض» (أي وظيفة الشريعة الإسلامية نفسها) إلى أحكام قائمة على مفهوم 
أيعيب5 الموروث منذ ما قبل الإسلام وليس على المفهوم الإسلامي اللحلال 
ليحرام؟ , 
وما بنفي عن المطرفية أنها كانت من فنات مستضعفة ليس لها وضع قبلي محترم أن 
ز رجالها ينتمون إلى قبائل معروفة مثل مطرف بن شهاب نفسه الذي كان من بني 
ب وعلیان بن سعد واینه محمد من بعده وكانا ينتميان إلى بكيل الهان (انس)» 


القاسم أحمد الربعي» وإبراهيم بن علي الضامي» وعلي بن حرب» ويونس بن 
إن مط الاو ويمكن إضافة أن المطرفية انتشرت في مجتمعات زراعية 
بة نسييا على السفوح الواقعة إلى الغرب والجنوب الغربي والشمال الغربي من 
٠٠‏ وهي مناطق زراعة توفر فائضا يسمح بالحصول على موارد لعيش رجال الهجر. 
أنهم كانوا يقومون برحلات ويخاصة في المواسم لنشر الدعوة والتدريس والوعظ 
الصتعات . وكما اذى نشرهم للعلم والتعليم إلى اتساع دائرة المهتمين بالتعليم 
الأرساط القبلبة والمستضعفة؛ وازدياد عدد المتعلمين والمتعاطين لشئون علم الكلام 
وعلوم اللغة والشعرء فقد أدى في الوقت نفسه إلى اتساع دائرة التعاطف معهم 
أرساط المزارعين: مما وفر لهم مصادر مالية ساعدتهم في تمويل الهجرء من 
مات المزارعين فى المتاطئ المجاورة للهجر وغيرها من المناطق التي تعاطف سكانها 
بعاسهم مع المطرفية . فقد كان أرلئك الأنصار يعطون من محاصبلهم عينا على نحو 


طوعي. ويقول صاحب (تاريخ السادة) إن رجلا كان يتولى وقف غيل حدة المشهور. 
جنوبي صنعاء؛ كان يعطيهم صدقات. وإنهم كانوا في أيام «الخريف» أي وقت جا,, 
الفواكه وحصاد المزروعات؛ يخرجون من الهجر فيمرون على المزارعين لجمم 
التبرعات العينية» ثم يعودون بما حصلوا عليه إلى الهجر للنفقة عليها (ق 155 - 156) 
ويذكر الإمام عيدالله بن حمزة أنهم ألزموا أنفسهم باستضافة من يسكن معهم في 
الهجرة» سواء أكان طالبا للعلم أم رجلا وصل لطلب الفتوى أو للتقاضي عندهم على 
سبيل التراضي» أم لطلب المعيشةء أي أنهم كانوا يتعاونون في تحمل نفقة الساكنين کي 
الهجرة؛ كما كانوا يتعارنون في تحمل ماتزل عليهم من عقويات أو ما فرض عليهم ؛.. 
مشاق (عبدالله بن حمزة أجوبةء مخطوطة؛ ق 225). ويضيف أنهم كانوا يذكرون 
هذه الشروط لكل قادم للسكن معهم؛ فإن اختار التزامها سكن معهمء وإن لم يقناها 
نظر لتفسه طريقا غير الإقامة بالهجرة معهم (نفسه؛ 224). 

ويمكن ملاحظة أن الصفات التي يطلقها المطرفية على رجالهم تعكس نمطا ٠‏ 
التفكير والعيش يختلف عما هو مألوف قي المجتمع من حولهم. وهي تعود بالزيديء 
إلى ما كانت عليه عتد القاسم بن إبراهيم الرسي لا من حيث هو معلم مهم من معام 
اللفاء بين الزبدية والمعتزلة فحسب. بل ومن حيث إسقاط شرط الخروج في الإماء» 
الزيدية: وهو شرط كان في أساس تميز الزيدية عن بقية الشيعة منذ زبد بن علي -, 
عدوا حينها خوارج 5 فالقاسم مع أنه أحد أثمة الزيدية دون خلاف ,ا 
زمامئه؛ لم يحرج مطالبا بالإمامة» ولم يتحدث عن الخروج في عرضه لاستحتقادي! 
(القاسم بن إبراهيمء الرد على الرواقض؛ ص 100 - 108). ومال إلى الزهد و (هد.؛ 
الظلمة) بالإبتعاد عن مجالستهم ومخالطتهم. 

كما يمكن ملاحظة وجود جذر اجتماعى محلى آخر لفكر المطرقية. قعلى .. 
محفوظ الذي أخذ عنه مطرف ين شيا ين ركد ريا ل نه ارا 6 
اللحجي خزائن الكتب التي كان يحتفظ بها أبوه (ق 60)» قد يكون ممن يحتفظ ب 
الحين بن أحمد بن يعقرب الهمداني وما تنقله من صراعاته مع الأشراف الدين سداء.ا 
آنذاك للحكم في بينة قبلية» وما ترك الهمداني من مجادلات في هذا الصدد. وإذا 
الأمر قد بدا له بسيطا وراضحا باعتبار أن الهادي قدم من الحجاز لحكم القبائل اله ء , 
قان المطرفية وقد أصبحت تعمل لنشر الزيدية قد مرجت بين هذا المذهب القادم .. 
الهادي والواقع المحلى. وفتحته على مصراعيه أمام أبناء القبائل والحرفيين: وأا 


افتصاره على بعض أسر الأشراف. ويذلك تعقدث العلافة بين الأئمة الذين يشترطون أ 
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يحون ١ر‏ مام ”من صب محصر صن" بكتسب پالنسب ١‏ وبين 7 11 E 2 | a‏ العفاملينى 
ا الزيدية وتحصيل المعارف بحيت يجدون أنفسهم وفد اكتسبوا أكثر من عيرهم 
شروط الامامة ما عدا هذا ال عير المكتسب. ۾ ڪي فال صاحب المستطات 2 
32(« وهو مؤرخ غير مناصر لهم عن أحد علمائهم الى صلحت الإمامة فى العامة 
(لبر نسل علي من فاطمة) تلصلحت كيهه. وقال مؤرج آخر ليبس هنهم وقد كانت 
اللمطرنية ا علومهم؛ وسلامة تدینهم ٠‏ وصبرهم على العبادة والقيام والصيامء 
يصئقررن معارف غيرهم: فيقع من بعضهم إعجاز بالتبحر فى العلم . والعلوم طعياث 
يليان الماء [السيل]؛ (ناريخ O‏ ف 145). 


ريمكن تتبع خارطة انتشارهم من خلال موافع الهجر التي أقاموها. فأول مكان 


ت منه دعوتهم بيت حخئيص؛ حيث ولد مطرف بن شهاب الذي تنسب إليه 
فية؛ ومقام أسرته. أما أولى هجرهم نقد كانت سنع التي المم] مطرف CR‏ 
قانت مدر مزدهرة في عصور الحضارة البمنية قبل الإسلام . حيث زارها الحسن بن 
الهمداني في النصف الأول من القرن الدالث الهجري ونقل صورة عن آثارها في 
٠‏ (الإكليل. 164/8). ولما انتشرت المطرفية اتخذتها قاعدة لها في المناطق القبلية 
افعة شمال صنعاء؛ فأصبحت في المكان ن الثاني بعد سنع من حيث الأهمية. ولما 
فس على المطرفية الجلاء من سنع توجهوا إليها. ولكن يبدو أن بعدها عن ا 
ر المطرقية» وعن المناطق الأخصب زراعباء جعلهم يعودون نحو المناطق الشمالية 
بية من صتعاء ليؤسسوا هجرة وقش؛ وينفقوا على بناء جميع مبانيها من مساجد 
زل وغيرها. وبالقرب من مدره وجدث هجرة الرجوه لكن لم يبق من أخبارها 
ف لادحفه ۔ ومع هذا ال لتواجد إنى الشمال والشمال الشرقي من صعاءء قإن الإنتشار 
E‏ العمل ا لواقعة جتوب غرب صنعاء وشمال غربهاء ومتها شظب 

نتشر منها نفوذهم في المناطق القريية مثل جبل ميتك» وفاعة في جيل عيال يزيد 
أسسها عليان بن سعد؛ ومناطق المصاتع وحمير مثل الأشمور وحلملم. وحضور 
ف أسوا هجرة الروعةء وبكيل الهان حيث كانت هجرة الجبجب؛ مع تأثير امتد 
بلاد التراخم (خار)؛ وذمار وعتسء ومغرا (مغرب عنس)؛ وريمة؛ وبني جبر في 
فى صنعاء التي كا يها شريف من بني العفيف ينتمي إليهم وله منزل في وقش لكنه 
أا يفضي أغلب وقته في مشارق صنعاء حتى لقب بالمشرقي . إلا أن أكثر تأثيرهم امتد 
الجبال الخريية من صنعا حيث كان لهم تأثير في مسور:؛ وبني شاور؛ وشرف 
اس٠‏ ووادي صباحة. ويكفي لتقدير مدى هذا التأثير إن تذكر أنهم عملوا في شظب 
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والمناطق القريبة منها فقط لبناء ثلاثين مسجدا في فترة التشارهم فيها بحيث يمكن القرا 
إنهم هم الذين مكنوا لانتشار الثقاقة الإسلامية بين فبائل كانت بعيدة إلى حد يعيد عم 
الاهتمام يها. ويبدو أن تفوذهم في بعض القترات وصل إلى الحموش غرب شهارة. 
من الأهنوم» كما وصل تأثيرهم إلى صعدة نفسها حيث يتحدث ابن أبي الرجال ع 
قاض يسمى عبدالله بن حمزة بن أبي النجم الذي كان قاضي صعدة في عصره ويصذه 
بأنه اغرق في بحار التطريف» (2/ 229 - 230), ود الم ع كك و 
الأخبار التي سردها في تاريخه ويقول إنهم سمعوا الروايات في مناطقهم؛ مما يعني أن 
ظاهرة الهجر اتسعت حتى عصره» وإن كان تدمير المطرقية ومحاربة مصادرها لا يمكدا 
من تيع أخبار هذه الهجر وتحديد أماكنها. 


ونستطيع أن نستنتج من كل ذلك أن المصدر الأهم للإختلاف بين المطرفه 
وخصومها من الأشراف ومن النحق بهم أنها أسست متهبا زيديا محليا موجها 
نحوالقبائل؛: على حين كان تراث الأئمة كما يئوارئه الأشراف يتوجه إلى زعماء القبائل 
للتحالف معهم حتى يحشدوا المقاتلين لبسط سلطة الإمامة (0115«عطآء0)؛ 24200 ,ل 
إن ملم اللحجي يجعل سيب تأليف ناريخه مشابها للدرافع التي دفعت الحد., 
الهمدانى من قبله للكتابة عن اليمن؛ أي الإنصراف عما تنتجه البيئة المحلية والإقتص 
على أعمال الأئمة. فهر يعيب على اليمئيين «تهارئهم بإحياء أخبار من كان منهم ,.٠‏ 
طلا الاح رطلات الذن]. تمبترم أنه فد كان باليةن المحامن الحستة فى ك 
الدذنيا في الجاهلية والاسلام؛ وأخار الذين في الإسلام ؛ وسائر مكارم الأخلاق ؛ وا 
العجائب ا قد دون أهل العراق والحجاز ومصر والشام وحراسان ما هو درم 
وأحيوا ها را في طبقتها من ا ملوكهم وقوادهم وشعرائهم وكتابهم وخطلااي. 
وقضاتهم وعبادهم وزهادهم ووزرائهم وسوقتهم وعامنهم وغير ذلك؟ (كتاب فيه ل, ' 


من أخبار الزيدية» فى 40). لفد اتصب جهد المطرفية على تحويل طبيعة الزيدية نف..,! 
وتحويل طبيعة التحالفات التي اعتاد الأشراف إقامتها مع زعماء القبائل. كان هم د 

الإمامة يتصب على كسب بعض مشائخ القبائل وحشد المقائلين بواسطتهم للقئال لهم .٠‏ 

دولة الإمامة والولاء لها على الفبائل الأخرى بوسائل الغزو والنهب . وجاءت المدا, 
لتعمل بصبر ومن خلال التعليم ونشر المعارف الدينية لكسب رجال قبائل يلتده,' 
بالزيدية طوعا وعن اقتناع . كان الأئمة يفترضون أن الطاعة قل الإيمانء أما المط, 
فقد نقلت ميدان القتال من الجبال والأودية إلى الوعي والضمير ‏ وغيرت بهذا المسدي.م 
اتجاه التعليم من تعليم مقصور على أسر محدودة تعتمد في نقوذها وفي توارث المء. ٠٠‏ 


- 
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على النسب: إلى تعليم مفتوح لكلل راغب يستطيع أن بكابد مشقات التفرغ لاكتاب 
المعارفب؛ وتحمل تبعات تطييقها فى حياته. ووفرث بعض الظروف المساعدة على 
اجتذب بحض ممن لم يعتادوا رارك المعارف مثل فتح اليجر للمأوى والدراسة» 
وتوفير الطعام للققراء منهم. وهكذا يمكن تبين أن زيدية الأشراف والفضاة وزعماء 
القبائل لم تكن نفسها زيدية المطرفية الموجهة إلى الجميع؛ دون أن بقولوا ذلك 
صراحة. وينبغي الإبتعاد عند محاولة قهم هذا الوضمع عن الفهم العنصري المبحط الذي 
قد يخرج به البعض من هذا العرض . فالمطرفبة قد كانوا مسلمين ورعين بعيدين عن أية 
شائبة عنصرية مبتذلة. ولكنهم كانوا يقدمون فهما مختلما للدين عما اعتاده من نشروا 
الدين من قبلهم في أوساط فبلية كانت أكثر استعدادا لقبول تراتب اجتماعي يقوم على 
النسب منها إلى قبول المساواة بين الناس بصرف النظر عن قبائلهم وأنسابهم . 


وهكذا يمكن الإستنتاج أنه بخروج مطرف بن شهاب على الإمام الحسين بن 
القاسم» وعدم اعترافه بإمامة أبو القتح الديلميء 5] عر نا 2 عل ) اس وا فا 
مستقلا سيتراصل دون انقطاع في تاريخ المطرفية. وسيجعل العلاقة بينها وبين الأئمة 
تحمل بذور الصراع كلما خرج إمام جديد. وبتتبع خط سير هذا الإمام الاتي من زيدية 
الديلم ليدعي الإمامة سنة 437 هجرية / 1046(1045)م والذي يذكر له الإمام عبذالله 
بن حمزة (أجويةء مخطوطة ق 210 - 211) رسالة بعنوان (الرسالة المبهجة في الرد 
على فرقة الضلال المتلجلجة): نجد الديلمي قد ائجه من صعدة إلى هجرة علب (في 
خولان العالية) ثم إلى ذمار والمتاطق القريبة منهاء وهي مناطق احتكاك بالمطرفية حيث 
كانت تحاول الإنتشار. ويتقل ابن أبي الرجال عن الإمام أحمد بن سليمان قوله إن 
الداعي حمزة بن أبي هاشم» الذي حرج لقتال الصليحيين ستة 452 هجرية / 1060م 
وفتل على أيديهم سنة 459 هجرية / 1067م: أي السنة التي توفي فيها مطرف بن 
شهاب »كان ممن أنكر على المطرفية (مطلع البدور؛ 83/2 - 84)ء مما يعني أنهم لم 
ينصروه في موآجهة الصليحيين . 


المطرفية وأحمد بن سليمان: 
سماره؛ تعيش في مناطق تخضع لحكم السلطان حاتم بن | اليامي (الهمداني)» 


الذي وإث لم يعد مواليا للذاعى الاسماعيلى الطيبى ك أليمن ؛ فاته كان ما يزال يحمل 
مؤثراث اسماعيلية دخلت في تكويته الاقام - ولذلك لم يكن حاكن وفاق مع المطرفية 
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5 و . 5 ع 9 ٠‏ . 
ولكنه لم بلقم IENE‏ عداشه ضذد هجرحم ور حالهم ا الل و اڪ في مالي نجه 


لحكمه جعلهم أقرب إلى قبول إمام ريدي يوفر لهم مناخا ماسبا لنشر الدعوة الزيدية 
قسيرة أحمد بن سليمان تقول إن الزيدية من أشراف بني القاسم العباني وبني حمزة بن 
أبي هاشم وبعض رجال المطرفبة مئل عبدالحميد بن الحسين الخلطامي من وقش 
وإبراهيم بن عبدالله الحجلم من هجرة الجبجب ا ل ا 
ومن جميع هجرهم امن بتي شهاب وهجر 2 (الهان) وذمار ونواحيها . . . "(ى 218) 
اجتمعوا في مدر في شهر صفر 545 هجرية / 1150م اوحضر منهم بشر كثير يزيد على 
الألف ... فعرضوا أنفسهم ونظروا من يصلح فيهم للقيام ... فما وجدوا لذلك 
مستحمًا (من بيتهم)» فعرم رأيهم على التقدم إلى الإمام (أحمد بن سليمان). وكان أكثر 
من حضهم على ذلك الشيخ محمد بن عليان1(ص 45). وهكذا لعب محمد بن عليان 
بن سعد» بحركته الدائبة ونشاطه الذي لا بتوقف دورا كبيرا في نهيئة المطرفية لتقو 
بهذا الإمام. بل وحاول أحيانا اجئذاب السلطان حاتم نفسه إلى التقرب منه. وخين 
وصل الإمام في السنة تفسها إلى المتاطق القريبة من صنعاء ناصرته المطرفية؛. وشار 
بعض. ر جالها في حك رسخو كقائل الى كيج عليها ار مكل کی كات ل 
عة حى حكن مل إلحاق الو بعة E‏ حاتم ودحو صتماء ‏ وكان متوقعا أن 
تختلف معد قما بعك بمرور الأيام. فهر وإن كان في تكوينه عن سے علم الكلام د 
يختلف تثيرا عنهاء لأن الجميع يدرسون علم الكلام المعتزلي كما عرف في اليمن حتى 
ذلك الحين؛ فإن تكوينه السياسي والإجتماعي وسلم القيم الذي يتوارئه؛ يختلف تما 
عما تطرحه المطرقية في هجرها من عدم اعثراف بتفاضل التاس على أساس النسب. 
ودعوتها إلى تفاضلهم بالعمل وبما يكتسيون من معارف. E‏ راد عمد الحلدقة ١‏ 
الإمام لم يعين أحد علمائهم قاضيا لصنعاء حتى يكونوا مرجعا في تببين أحكام الشريعه 
الإسلامبة في المنازعات» بل عين قاضيا حديث عهد بالزبدية » ينتمي إلى أسرة عرف 
بتولي القضاء للسلطان حائم بن أحمد على المذهب الإسماعيلي؛ هو القاضي جعفر ب 
أحمد ين عبدالسلام الأبناوي. وكان جعفر قد تحول حديثئا من الإسماعيلية إلى 
المطرقية ‏ وكان هؤلاء المطرفية» وهم يعتقدون أن العلم والإعتقاد لا يكتسب إلا بع 
مثابر خلال وفت طويل» ينظرون إليه بريبة» وربما اعتقدوا أن أسرته التي تتوار د 
القضاء والتي كان بعض أفرادها ما يزالون إسماعيليين في خدمة السلطان حاتم ف 
تكون مدفوعة باليحث عن مكائة وتفوذ ورئاسة. وكان القاضي جعفر شخصية فد: 
مندقعة. كثير الإعتداد بنفسه وبعلومه؛: لجوجا في الجدل» سريع البديهة في الرد. لا 
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بقبل بأي حال أن يكون الطرف الخاسر في الجدل. 


وكان قد التقى بالففيه زيد بن علي بن حسن البيهقي الذي نفول سيرة الإمام إنه 
وصل من بلاد خراسان للحج سنة 540 هجرية / 1145م. وعند ذلك أرسل الشريف 
علي بن عيسى بن حمزة السليماني» الذي يبدو أنه كان معتزلياء رسالة إلى الإمام أحمد 
بن سليمان يخيره برغية هذا الفقيه في زيارة صعدة. وتصمه السيرة بلنه اكات نصيا عالما 
ورعا عايدا ومعه كتب كثيرة جامعة لفنون العلم؟ (ق 42). ووصل إلى الإمام قي مطلع 
سئة 541 هجرية / 1146م (ق 43). وسار جعفر معه عند مغادرته اليمن للإستزادة من 
علوم المعتزلة ومن علوم التفسير والققه على ما كان سائدا بين زيدية العراق وفارس. 
ويبدو أن إقامة جعقر بالعراق وفارس لم تطل»ء فنحن نجده بين من اجتمعوأ من 
الأشراف والمطرفية سنة 545 هجرية / 1150م» وذهيوا إلى الإمام أحمد بن سليمان إلى 
المقيلد بالجوف يحاولون إقناعه بالقدوم لأخذ صنعاء من يد السلطان حاتم (ق 48). 
وبعد وصول الإمام ودخوله صنعاء عين حعفر قاضيا قيها. 

إلا أن خروج الإمام من صنعاء وعودة السلطان حاتم إليهاء بل وتراجع سلطة 
الإمام وانكماشها من جديد انذاك بعودته نحو الجوف وصعدة لينشغل بتلك الصراعات 
المتواصلة التي سبق أن عرضناء قد جعلت نشاط القاضي جعفر في مقارعة المطرفية 
يتراجع أيضا. وتستنتج أن ندب جعفر نفسه للتصدي للمطرقية قد بدأ عند ما وصل 
الإمام إلى ذمار سنة 553 هجرية / 1158م. فبعد ذلك أظهر كتبه التي وصل يها من 
العراق (سيرة الإمام أحمد بن سليمان» قى 104). واجتمع للدراسة على القاضي عدد 
من رجال الزيدية. وحينها بدأ بمناوشتهم وإزعاجهم ملحا على مناظرتهم أمام أنصاره 
وأمام العامة (نفه). ولم يكتف القاضي جعفر بالتدريس بإقامة حلقة مجاورة لحلقتهم 
في مسجد هجرتهم سنع؛ بل واصل هجومه إلى مركزهم الرئيس في وقش . كما نعرف 
أن رئاستهم هناك كانت للفقيه يحيى بن الحسين ومسلم اللحجي لأنهما اللذات توليا 
محاجته باسم المطرفية. ونعرف ممن كان معه في معارضته لهم في ستع أشراف من 
ئي الهادي تذكر السيرة منهم #محمد بن أحمد بن يحي بن يحيى (من قطابر في 
صعدة)ء وعلي بن جعفر بن حمزة؛ ومن بني حمزة جماعة منهم الشريف حمزة بن 
سليمان (والد الإمام عبدالله بن حمزة الذي سيتولى فيما بعد إبادتهم) ... ومن بلي 
العباس رجال: (نقسه). وبدعم من هؤلاء الأشراف وغيرهم أقام يدرس في جانب من 
المسجدء في حين واصل المطرقية التدريس في ا مه بل وخاول ای 
هجرة بالقرب من وقش لمعارضة هذه الهجرة التي تعد مركزهم والتصدي لهاء فلم 


يتم له ذلك. وكرر المحاولة في مناطنى أخرى يبدو أن بها شيئا من التأثير المطرفي مثل 
نواحي عنس وژبید (نقسه). 

وتواصلت هذه المواجهة من سنة 553 هجرية / 1158م حين كلف الإعام القاضي 
جعفر بالإشتغال بمواجهة المطرفية. حتى سنة 558 هجرية / 1163م حين #وصل 
الشريف العفيف إلى الإمام .. إلى بيت الجالد وقص عليه القصص . قال (الإمام) قد 
وجبت علي فريضة القاضي ونصرته ونصرة من قد صحيه؛ (نفسه). وفي مطلع سنة 559 
هجرية / 1164م وصل الإمام إلى حضور حيث كان للمطرفية نفوذ وتأثير. ووصله إلى 
هناك الشريف العفيف والقاضي جعفر وبعض أنصارهم في سنع. واستدعى الإمام 
السكان وقال لهم إن المطرفية «نكثوا البيعة ٠‏ وأظهروا البدعة. قتيرأ آهل حضور منهم. 
وتقدم إلى بلاد بكبل (الهآن؛ وكانت من مناطق انتشار المطرفبة)ء قجمعهم وتحدث 
معهم مثل ذلك». وتواصل السيرة القول إن أحد الحضور رد على الإمام بأن المطرفة 
#قوم مسلمون؛ أهل هجر وصلاة وتعليم». فغضب وأسكت المتحدث. ثم واصل 
الإمام تنقله في المناطق التي للمطرفية فيها نغوذ. ووصل إلى عنس وربيد للإجتماع 
بهم. ومن حينها بدأ رجال المطرفية معارضتهم له وعدم الإعثراف بإمامته. وكاتوا اذا 
كاتيوه سموه الأمير أحمد بن سليمان وليس الإمام كما يسميه غيرهم. 


بل إن الإمام ذهب بعد ذلك إلى وقش نفسهاء وأتى بالقاضي جعفر ومعه زوجه 
وأطعاله للإقامة هناك والتدريس والتصدي للمطرقية فى عقر دارها. وألف كتابا سماه 
(كتاب الرد على من طعن في السيرة) رد قيه على المطاعن التي كانت المطرفية تطعن 
بها في إمامته حفظت ا ها ها كما لد : #فإثه سا يحض إخراا 
المسلمين عما طعن به بعض المخالفين علينا في السيرة والقيام (بالإمامة) والإستعانة 
بالجند والعوام وغيرهم من العصاة. فأجيته يأن لا مطعن علينا في ذلك؛ لأن لي في 
ذلك أسوة برسول الله (ص) وأهل بيته؛ لأنه استعان بالمنافقين كعبدائله بن ابي بن 
سلول ويأصحايه؛ وبالمخالفين في الدين؟. ويغمز من قناة المطرفية بالقول إن خذلان 
علي بن أبي طالب كان على أيدي أتصارة: وخذلان الحسن بن علي تم بانلا 
عبيدالله بن العياس لمعاوية وبغضب جيئه عليه ونهيهم لمتاعه وجرحه. وخذلان 
الحسين تم يسيب أهل الكوقة الذين بايعوه على أيدي مسلم بن عقيل ثم خرجوا لقتاله 
بدلا من نصرته. وكذلك جرى مع زيد بن على ومحمد بن عبدائله ين الحسنء النقى. 
الزكية» وأخيه إبراهيم» ومحمد بن إبراهيم وأخيه القاسم بن إبراهيم الرسي. (سيرة 


ا بن سليمان؛ ق .)١١|‏ وكذلك جرى مع الهادي وابته الناصر. وكلهم كانوا 


يستعينون بقبيلة على قبيلة . وكان أكثر هذه القبائل مخالف للدين غير قائمين بما يجب 
عليهم . وعلى هذا جرت أقوال الأئمة؛ وكتبهم أظهر يجواز الإستنصار بالمخالغين ... 
فالطاعن علينا فى الإستنصار بالعصاة هو طاعن على من قدمتا ذكره من أنيياء الله 0 
وأئمة الهدى» تبه ى 0112. 

والمطعن الثاني الذي طعنت به المطرفية في إمامته مصالحته للسلطان حاتم بن 
أحمد. فكان رده أنه بذل جهده في محاربتهم «ولم ترض بمصالحتهم لما وجدتا 
الأنصار عليهم في ذلك. ولما صالحتهم جنب وهم أقوى جتدتا (قي تلك المعارك)؛ 
ولم يبى لنا من الجند من نتمكن من جهادهم يه صالحناهم'» a‏ 112 

ومن المآخذ أيضا اما تأخذه من الأموال من مخالف أو مواقق على جهة البر 
والإكراء. وذلك مما لا مطعن علينا فيه. لأن من أخذنا ذلك منه هو ممن عليه من 
حقوق الله سبحانه؛ من زكاة ومظالم أكثر مما نأخذه منه من ذلك. ولسنا مكلفين في 
ذلك إلا بما نعلمه أو يغلب في ظننا. ولا شك في أن الإمام يجوز له استيقاء حقوق 
الله سبحانه» يرضى من عليه أو يكرهه». ويضيف أن للإمام الحق في «المعونة؟ 
بالأموال والنفوس . ويستشهد بأخذ الإمام الهادي ريع أموال أهل صنعاء لمحاربة علي 
بن الفضل القرمطي . 

ومطعن آخر هو خراب دور المخالفين. ويعترف الإمام أنه فعل ذلك ولكن الذين 
وقع بهم الخراب كاتوا «قوما ظهر عنادهمء وكانوا قيما بدا كقارا محاربين» كأهل غيل 
جلاجل ومن يجري مجراهم. ولا شك أن لاوهام أن يسطو على دورهم التي هي دار 
حرب»0. (نفسهء 113). ويعطي للإمام حق التتكيل رمه E‏ ير كتإ رأف 
أن هلاك تلك الأموال أصلح لإظهار الشدة والنكير على الظلمة؛ ولقلة النمكين من 
الإستيلاء عليهاء والخوف من أن يتركها على حالها فيقوى بها أمر الظلمة. فيكون 
ذلك؛ لما يراه من المصالح؟ (نفسه). 

ومن المطاعن محاربته الأهل صعدة وحصارهم والإمتناع من قبول توديتهم 
وصلحهم؛ وإدام (مواصلة) الحرب عليهم وسومهم (إرغامهم على) أن يخرجوا من 
مساكنهم ودورهم. قلا مطعن علينا قي ذلك؛ لأننا لم نفعل ذلك إلا لما هم عليه من 
عداوتناء والسعي في إفساد أمرئا سرا وجهراء بالحرب والعناد وأعمال الحيلة من الغيالة 
بالسموم ... وقد ظهر ذلك منهم بفثلهم للأمير محسن بن الحسن ... ومع ذلك فهم 
مستولون على هجرة الهادي . . . فلهذا أمرناهم بالإرتحال من هذه المنازل. وحاريناهم 
على الإمتناع من ذلك (نفسه). ومطعن أخير غريب بالنسبة لإمام ١هو‏ نركنا لصلاة 


الجمعة فى بعض الأوقات» وذلك مما لا مطعن علينا قبه. لأننا لا نتركها إلا لعذر» 


(نفسه). 


ويذكر الإمام عيدالله بن حمزة أن لأحمد بن سليمان كتابا يعنوان (العمدة) ويفول 
إنه رد فيه على المطرقية وبين فبه مشاركتهم للثنوية والمجوس والطبائعية واليهود 
والنصارى؛ ثم بين ما شاركوا فيه الفرق الضالة من أهل الإنتساب إلى الإسلام: من 
المجيرة القدرية والمرجئة والتواصب والخوارج. ثم بين ما خالفوا فيه جمبع العقلاء *, 
انه الإسلامية والكفرية ... صرح فيه بأن أحكامهم (حكم عابهم) أحكام أهل دار 
الحرب (المحاريين لانت وأن مكامنهم التي سموها هجرا حكمها حكم دا 
الحرب. وقضى بتحريم مناكحتهم (تزويجهم أو 5 منهم) وموارثتهم (حرمانهم م 

سی الج راث الشرعي)؛ وأكل ذبائحهم؛ وقبرهم في مقاب ر الإسلام والمسلمين. 

ذلك من أحكام المشركين [ أي أنهم قد ارتدوا من الإسلام إلى الشرك ٠]‏ 8 ۴ 
72 ). لکن عبارات هذا الإقتباس وأسلوبه في الحجاج ولجوئه إلى التكفير بالإلرام 
ا ما ده عند القاضي جعفر في .رشائله التي سنعرضها فيما يعد كما أن سء 
الإمام أحمد بن سليمان الني سجلت أحداث حياته حتى آخرهاء وسجلث تضابا 
الخللاف بينه وبين المطرفية. وذكرت له كتابا يسرد فيه المطاعن التي طعتوا يها عليه؛ ل, 
تذكر كجاب العمدة» ولا الأحكام الجائرة التي تضمنها بحقهم. ولم يكن ممكنا أد 
يصدر إمام أحكاما بهذه القسوة والعنف على جماعة من المسلمين ليخرجهم بها من ماة 
الإسلام دون أن ران للنّض أو للعاأييد . فهذا مخالف لطبيعة الصراعات الف> 
انذاك . وما يؤكد أن د (كتاب الحمدة) 2 من تصبف امام أحمد بر ن سليمان E‏ 
جعفر نفسه في كتاب (الدلائل الباهرة) يذكر (كتاب العمدة) بين ما ١‏ أله هو هن مصلقات 
ورسائل في الرد على المطرفية . 


الفضل والشرف - المساواة بين الناس : 


ومن اهم مايسترعي التباه متتبع أخبار المطرفية من مصادرها هو أنه لا يجد ليا 
الغارا بن الا اف ما عدا فى الج خلة الاير فى تاريشياء حبك لجل عدر 
محدودا من الأشراف الآخذين بفك ر المطرفية ولكنهم لا يتيوأون مكان الرئاسة فيهم 
ولذلك اتهمهم خصومهم بمعاداة «آل البيت5. ومع أن (تاريخ السادة) حاول أن يكون 
منصفا عند ذكرهم برفضه ما أقدم عليه الإمام عبدالله بن حمزة من تكفير لهم بالإلزاء. 
فإنه قال *من عادتهم استحفار من عاصرهم من آهل الببث؛ حتى جرى فيهم المثل | 


Hh 


ا في وقش مثل المسدل في سناع ]كرف IA‏ :ا ل إن خط لله كانه 
مسلم الل ى (الطقة ارد . E‏ فها د5 E O‏ د 2 E A‏ 
ا ا لعا جر يرد 00 النبي (ص) يضيف :«صلى الله عليهة دوت أن ء حك 
ذلك ما هو ماأ! لوف وخصوصا عند الشيعة نشيعة من عيارة اوعلى آله" أو ا 
الطاهرين؟. NG TET‏ 
الظاهرة تتكرر في المخطوطة المطرفية الوحيدة في علم الكلام التي و وهي لم 
استولى عليها الإمام عبدالله بن حمزة عند فتكه بهم. فهي تادرا ما تضيف عند ذكر آل 
الببت عبارة «عليهم السلام» وإن كانتت عند ما تتحدث عن أثمة آل البيت تقول اعليهم 
السلام". وهذا يدل على أن هذه العبارات المستغربة من وج تظر الشيعة تصدر عن 
موقف محدد من الا ف في مناطق طق نموذ الإعامة. في مطلع تبلورحم كفئة اجتماعة 
[ستند إلى النسب في أكتساب الفضل و لشرف ‏ وهو موقف يمكن ثبينه من نظرية 
EER‏ للاحقا . رمن نطرية عكر ا للؤجارات التى 
كانت بعض أ مر اا اف مثل I‏ الهادي 0 صعدة وال القاسم العياني في شهارة 
والمناطق القرية منهاء قد بدأت 2 في المجتمع SES‏ ل ابابهاء ركدلك الاش 
بالنسبة للإمتيازات المتوارثة بالسب فى بعض أسر القضاة والزعامات القبلية . 

ويمكن القول من كل ما سبق أن البنية الشعبية للمطرفية: ومجيء رجانها من فنات 
فقيرة ومن بعض القلات المحتقرة في مجتمع ثبلي متناحر بالحروب المتواصلة متفاخر 
بالأنساب؛ وكذلك صراعها مع الأشراف من الْرَيدية والقضاة من حبث كائوا فثتير 
مثميزنين في المجتمعء قل فادها 0 بلورة نظرية للمساواة تتسق وظروف IE‏ العصر 
وثقافته: أي تأتي من داخل السياق الديتي الذي تدين به وليس موقفها من الفضل 
والشرف إلا الصياغة النظرية للخلفية المحركة لصراعات القوى اللإجتماعية في ذلك 
العصر . وأبادر إلى القول إن المخطوطة التي نستند إلبها هي الوحيدة الباقية من تراث 
المطرفية في علم الكلام. وهي وإن كانت لا تعكس مراقف المطرفية واجتهادات رجالها 
طوال تاريخهاء فإنها نعطينا الأثر الوحيد الموثوق الذي يمكن أن يقودنا إلى التعرف 
على مواقفها۔ 

فهي تخصص بابا كاملا بعنوان ١باب‏ القول في الففل؟؛ تطرح فيه نظرية غامة 
تتنارل الفضل في الفكر الإسلامي» لا نعثر على مثيل لها في تاريخ الإسلام» تستنتج 


87 


للأشراف من الزيدية باعتبارهم قال ا وهي قضيه ظلت مثار خلاف حتى قيام 
الجمهورية في اليمن. 

كذ الكولت هنا الل الى ل إن الا لل تاملرن إلا الخال LN‏ 
يعني إبطال التفاضل بالإنتساب إلى الني (ص) أو إلى فئة كالمّضاة أو إلى قبيلة كزعماء 
القبائل وأفرادها. فالملائكة «أقضل من الأنبياء» والأنبياء أقضل من الأرصياءء 
والأوضياء أفضل من الأئمة؛ والأئمة أفضل من المؤمئين. وكل صنف يتفاضلون فيما 
بيئهم على حسب اجتهادهم في طاعة خالقهم. ولا يكون هذا الفضل إلا بصائح 
الأعمال١(ق‏ 5). وزيادة في الوضوح يقول «وهذا هو الذي نذهب إليهء خلافا لما 
قاله قوم من أن فضل الشرف والرفعة قد يحصل بالخلقة (الوراثة) والأنساب. من غير 
عمل منهم ولا اكتساب/(نقسه) . 

هذاء إذاء هو وجه الخلاف. فعندما نعود إلى المجتمع اليمني في ذلك الوقت. 
وبخاصة في مناطق وجود الزيديةء نجد فئة إجتماعية من الأشراف قد تكوتت وحملت 
الشخصيات البارزة فيهم لقب أمير؛ قد أصبحوا قادة عسكر أي إمام ومساعديه؛ وأبرز 
رجال دولته. وبدأت تتكون في المكانة التالية لهم فئة محدودة من الأسر التى تتوارث 
القضاء لكن لق لشروط الإمامة الزيدية تولي الإمامةء وهو ا سيلافع 
أحدهم (نشوان الحميري)» على الرغم من أنه زيدي» للتعبير عن رفضه لهذا E‏ 
للإمامة في فئة الأشراف وحاول الدعوة لنفسه كما سيأتي فيما بعد. وفي الجانب 
القبلي تقوم القبلية على ادعاء التمبز القبلي والتفاخر بالأنساب» وعدم الإعتراف بتساوي 
لتاس بصرف التظر عن قبائلهم وأصولهم وأنسابهم . ولذلك فإن قول المطرفية إن الناس 
لا يتميزون بغير أعمالهم يجعل التفاضل مكتسبا غير موروث وغيردائم وخاضعا لدرجه 
الفعل الذي يفعله كل إنسان. 

ويستدل المؤلف على أن الفضل لا يكون إلا بالعمل الصالح بأدلة من العقا 
والكتاب والسنة والإجماع. 

فمن العقل أن الله ؛حكيم؛ وغني. وعدل. لا يفعل فعلا لغير معنى . فلو فضا 
مخلوقا أو شرفه بغير عمل لكان محابياء والمحاباة لا تجوز من حكيمء لأنه لا يحابي 
إلا جاهل أو محتاج إلى المحاباة» أو من له هوى في ذلك غلب عليهة؛ وذلك غيم 
جائز على الله. «لذلك قلنا إنه تعالى لا يقضل أحدا بغير عمل يستحق به ذلك لأنه 
ظلمء وقبيح؛ وهو تعالى لا يفعل القبيح؟. ويقول إنه وفقا للعدل والتوحيد لا يفضل 
أحدا بغير العلم والدين» والإجتماع في صلاح الإسلام والمسلمين. ومن الملاحظ أن 


هذه الشروط كانت مجتمعة في رجال المطرفية. فهم فد كرسوا أتفسهم للعلم؛ وأكبوا 
في هجرهم على التعليم وتدريس طالبي العلمء وجعلو تدارس القرءآن والكتب الأخرى 
شغلهم الشاغل حتى بلغوا الذروة في عصرهم. وكان تدينهم مما لا مزيد عليه. فمّد 
اتخذوا طريق الزهد والعبادة حتى أن أحدهم لا يذكر إلا وترفق به صفات العايد الزاهد 


الصالح . وأما الإجتماع في صلاح الإسلام والمسلمين فقد كانوا هم الذين يتولون حل 
الخلافات بين الناس في ہاب الأمامة وضعف وجود السلطة محلا إذا وجدت؛ عن 
طاريق الملح والمساعي الحميدة والافتاء والقضاء بالتراضي والوساطة . نهم بهذه 
المعايير من يستحقون أن يشرفوا في أعين الئاس وليس من يدعون الشرف بالإنتما إلى 
أسرة أو قبيلة دون اكتساب أي عمل. 

أما أدلة الكتاب فالمؤلف بستدل بالآيات: 

- هل يستوي الذين يعلمون والذين لا يعلمون) (الزمر» 9). 

- «أفمن يهدي إلى الحق أحق أن يتبع» أم من لا يهدي إلا أن يهدى. فما لكم 
| كيف تحكمون#(يرنس» 35). 

- «يرفع الله الذين آمنوا منكم والذين أوتوا العلم درجات#(المجادلات؛ 11). 

ا يستوي القاعدون من المؤمنين غير أولي الضرر من المجاهدين في سبيل 
الله فضل الله المجاهدين بأموالهم وأنفسهم»(النساءء 95). 

- لا يستوي منكم من أنفق من قبل الفتح وقاتل› أولثك أعظم درجة عندالله من 
الذين انفقوا من بعد الفتح وثاتلوا#(الحديد؛ 10). 

- #ليسوا سواء من أهل الكتاب؛ أمة قائمة يثلون آيات الله آناء الليل وهم 
يسجدون» (آل عمرانء .)1١13‏ 

- «افتجعل المسلمين كالمجرمين . مالكم كيف تحكمون؟(القلم؛ 35). 

- إن الذين آمنوا وعملوا الصالحات . أولثك هم خير البرية4«البيئة» 6 - 7). 

- «أفمن كان مؤمنا كمن كان فاسقاء لا يستوون4(السجدةء 18). 

ويستنتج من هذه الآيات أن الله لا يفضل أحدا إلا بالعمل الصالحء وأته لا يعطي 
أحدا «منزلة لا يستحقها'(ق 186). وشبه حال من يدعي «الفضل بالخلقة0: بالنسب 
والوراثة من غير عمل» بإبليس في الآية: 

- يا إبليس» ما منعك أن تسجد لما خلقت بيدي. أستكبرت أم كنت من 
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العالين. قال 0 خير مئه خلقتی من نار وخلقته هن طين #( م . N‏ ادم 
إيليس «الفضل بالخلقةء بالاباءء من غير عمل صالح ... وقال تعالى مكذبا لهم في 
محكم الكتاب» يما ادعوه من القضل» بالأيل والأتساب:. 


- «وتالت اليهود والتصارى نحن أبتاء الله وأحباؤه. تل فلم يعذبكم بذنوبکم؛ بل 
أنتم بشر ممن خلق؛ يغقر لمن يشاء؛ ويعذب من يشاء #(المائدةء 28 


- «ليس بأمانيكم وأماني أهل الكتاب» من بعمل سوءا يجز به#(الناء. 123) 
ويضيف أنه لو صح أن الفضل بالنسب لصح القول إن أولاد ساره (زوج التبي إبراهيم) 
أقضل من أولاد هاجرء مما يعني الإنتقاص من فضل التبي محمد (ص). 

«وأن ليس للإنسان إلا ما سعى. وأن سعيه سوف يرى. ثم يجزاه الجزاء 
الأوفى4(التجم.؛ 39 وى 186 - 187). 

ويرد في هذا الصدد على غلاة الشيعة الذين يقولون إن علياً أفضل هر محا 
(ص)ء ركذلك على الذين عدوا غلبا أكثر علما من محمدء ركفرهم بذلك. ويقرل ؛: 
قا اذا كان E‏ قفد كلك در SS‏ مالك تبترت كر لكل ذلك TE‏ 
حدر قي ی فرك ا مدقت ت مرق ا 
د كر دخاته). قالإسلام لم تعم دوئته بجهاد رجل واحد. ولعل من أهم ما ي.. 
المظرفية عن غيرها أنها تجعا التميز بالعمل شاملا لكل النئاس» بمن فيهم الات 
والأنبياء. فهي تجعل البوة أبضا تستحق بالعمل . يقول المؤلف عن الأنبباء »إن 
اختارهم بأعمالهم؛ لا بخلو ولا صورة ولا حسب؟(ق 190). ونقل عن أبي القاد. . 
البلخيء رئيس مدرسة يغذاد المعتزلية؛ اختلاف القرى الإسلامية في ما إذا كان الى 
اف الا ام أنه لذ نوف إلا و اوح دیل انلف التصلم ان اا يكرد ” 
ف الآخرة . وإن ما يقعله الله 00007 في الدنيا من المحبة والولاية ليس بثواب. * 
إنما يمعله بهم ليزدادوا إيمانا وطاعة؛ وليمتحتهم بالشكر عليه . وقال سائر أهل ثہ. 
(المعتزلة) إن ذلك أجمع ثواب على إيمانهم. فهو ثواب وامتحان'(نفسه). 


أما الدليل من الستة على أن الفضل لا يكون إلا بالعمل الصالح فقول النبي (<, ' 
لما نزلت عليه الآية يا أيها الناسء إنا خلقناكم من ذكر وأنثى» وجعلتاكم شعم. 
وقبائل لتعارفواء إن أكرمكم عندالله أتقاكم) (الحجرات؛ 3) قال (يطلت الأ ! 


ررب الي ايها العاف 325 لادد رادم خلقه الله من رات لا فضا لحرن على 
ر 1 ت : fe f‏ ريه 


عجمی ١٠‏ و ا على ار إلا تتقوىق الله )( ا 01 صقل فا الحديث إلا فى هب 
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مالك ؛ رتصيعة ملغ فی تد ابن یل وحدكت اسر يمرك إن الذى زمر )ای 
ابنته فاطمة وهي تائمة فح ر كها يرجله وقال لها قومى فاعملى لنفسك. فا E‏ 
ات الله ا ودبت آخر آنه قال لیف انار (كاني امي انی بوم القياءة 
بأعمالها وتأتوني بأنسابكم فيؤمر بكم التار). وحديث آخر يقول (من أحب أن يكون 
أكرم الناس فليتق الله) . 


وينتقل من الإستشهاد بالأحاديث النبوية إلى الإستشهاد بأفوال علي بن أبي طالب 
حيث يروي عنه قوله (فأفضل الناس منزلةء وأعظمهم شرفاء وأقربهم إلى الله ورسوله. 
أطوعهم لأمر الله وأتبعهم لسئة رسول الله» وأحياهم لكتاب الله. فليس لأحد على 
أحد فضل إلا بطاعة الله واتباع سنة نبيه. هذا هو كتاب الله بين أظهركم؛ وعهد نبي 
الله إليناء وسيرته فينا ... «يا أيها الناس؛ إنا خلقناكم من ذكر وأنثى. وجعلناكم 
شعوبا وقبائل لتعارفواء إن أكرمكم عند الله أتقاكم) . نمن اتقى الله فهو الشريف 
المكرم). والمؤلف يرد هنا على الزيدية نفسها بأقوال أول الأئمة على بن أبي طالب. 

ويروي عن الحسن بن الحسن بن علي بن أبي طالب قوله (أحيونا لله» وأبخضونا 
لله. فإن أطعنا الله فأحبوناء وإن عصينا الله فابغضونا. فلو كان الله نافعا أحدا بقرابته 
من رسول الله نفع ذلك أياه وأمه؟. 


ثم يستشهد من كلام القاسم بن إبراهيم الرسي يقوله *ومن لم تشرفه فعاله فليس 
في شرف سلقه بوالجء إذا لم يزين الشرف التليد بالفعل الحميد؛. 

ومن كلام الإمام الهادي يستشهد بقوله قي مسألة النبوة والإمامة «وكذلك 
الأوصياء؛ فلا يتبين للخلائق وصبة الأنبياء إليهم إلا بالإستحقاق لذنك: والعلم 
والدليل. فأما الإستحقاق منهم لذلك المقام الذي يستوجبوا به من الله العلم والدليلء 
فهر فضلهم على أهل دهرهم ٠‏ وبيانهم على جميع آهل ملتهم؛ بالعلم البارع؛ والدينء 
والورعء والإجتهاد في أمر اللهه. لكن العلم الذي يتحدث عنه الهادي علم خاص 
بالأوصياء لا يعلمه أحد غيرهم. ينفلونه إلى من يتولى الإمامة بعدهم. ولا يحدد 
الهادي طريقة النقل. ولكنها نيدو روحية أكثر منها عملبة ملموسة. إذ يقول إن ذلك 
العلم هو #العلم بغامض علم الأنبياء» والإطلاع على خفي أسرار الرسل»ء وإحاطتهم يما 
حص الله به أنبياءء حتى يوجد عندهم من ذلك ما لا يوجد عند غيرهم. قيستدل بذلك 
عملى ما خصهم به أنبياءهم. وألقته إليهم رسلهم من مكنون علمهاء وعجاثب وقوائد ما 
أوحى الله به إليها مما لا بوجد عند غير الأوصياء» (ق 290 - 292). 
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حشرد المؤلف قائلا ٠من‏ أولاده عليه السلام صتفاث» صكف شلك طريقعه» 
والتزم بسنتهء فلا إشكال أنه يجب له من التعظيم ما يجب لغيره (ممن له الأعمال 
الصالحة تفسها بصرف النظر عن نسبه). . . . وأما الصتف الثاني فهو من سار يخير 


سرتة: - قالرلحث معاداته كغيره ممن عصى الله ولا تجوز موالاتها(ق 292). 

وهكذا نستنتج أن هذا الباب الذي وضعه المؤلف لعرض رأي المطرفية في 
«الفضل؟ يعكس جوهر المعضلة الإجتماعية التي وجدت المطرفية نفسها في مواجهتها. 
فهي تنشر الزيدية باسم «أئمة آل البيته وتوسع قاعدتها الشعبية» وتنشر العلم والمعرفة 
بما يسمح بوجود أنصار مقتنعين بالعقيدة الزيدية وبالدفاع عنها في ظروف النمہ 
والهزيمة» وتجتهد في العيادة والزهد والعمل الصالح وضرب القدوة الحسئة بسلوكها 
وأخلافها. إلا أنها مع كل ذلك تجد نفسها منتقصة «في الفضل والشرف؟5»؛ ممن لا 
يرقون إلى مستواها في العلم والعمل» لأسباب ورائية قبلية تكتسب تميزها من انتمائها 
إلى أسرة أو فئة أو قبيلة. ويجري انتقاص فضل المطرقية لأنها لا تكون قبيلة قوية 
محاربة تسئطيع قطع الطرق» أو ممارسة القتل والنهب خلال الحروب المتوالية متعدد: 
الأسباب. وكان طبيعيا أن تصطدم بالمجتمع الذي تعمل فيه لأن تظريتها في المساواة, 
وفولها إن التاس بلا استثتاء حتى الأنيياء» يشرفون بأفعالهم؛ تتناقض مع كل الب 
والمعتقدات في مجتمعياء ولعلها لا تزال تتناقض معه حتى اليوم بحل قرون عديا: 
مضت منذ ظهورها واختفائها. فلم يكن ممكنا أن تتعايش مع مؤسستين تاريخيتين طا 
تمارسان تأثيرا حاسما على تاريخ اليمن وعلى تطورها السياسي والإجتماعي حتى البره 
الإمامة والقيلية. الإمامة من حيث تعريفها تحمل في أحشائها بذور التمايز بالنب 
بصرف النظر عن الأعمال. والقبلية هي الحارس الأمين للتمييز بين الئاس وفق' اه٠‏ 
قبائلهم في الحرب وما يترتب عليها من غزو وغلبة القوة. 


المساواة في الرزق: 


د الل فد ا المساواة بين الناس ني المكانة بصرف التظر عن 3 
وفبائلهم وأنسابهم؛ بل وتضع نظرية للمساواة فى أساسها المادي المتمثل في الماء 
والكسب ‏ فهي ترى أن الله ساوى يين الناس في الرزق. وتعرف الرزق بأنه "ا 
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انتفح به الحى إذا كان حلالا». أما ما يحصل عليه المرء عن طريق غير شرعي ةيم 
برزق ۰ وإنما اغتصاب لأرزاق آخرين (البرهان الرائق. 119). ذلك لأن الله «حكم ٠|‏ 


بما تتاوله ال الوجه الذي يصمح' E FE‏ 120( واستدلوا على ذلك 6 > 
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قل 


الكريم بالآيات : 

- «والأرض وضعها للأنام# (الرحمنء 55). 

- #سخر لكم ما في السماوات وما في الم منه» (الجائيات؛ 45). 
ويقسم المؤلف آيات الرزق في القرءان الكريم إلى ثلاثة أنواع : 

1 - نوع فيه مساواة في الرزق 

2 - نوع فيه تفضيل يعضهم على بعض 

3 - نوع يقول إن الرزق يقل بالمعاصي ويكثر بالطاعات 

فأما الذي فيه مساواة فتدل عليه الآيات: 

- طقل أثنكم لتكفرون بالذي خلق الأرض في يومين؛ وتجعلون له أنداداء ذلك 
رب العالمين. وجعل فيها رواسي من فوقهاء وبارك فيهاء وقدر فيها أقواتها في أربعة 
أيام» سواء للسائلين)(41/ 9 - 10). 

- لكل تمد فؤلاء رفؤولاء من عا ربك وما كان عطاك رك 
محصورا)(المعراج 20). 

«فأخبر أنه يرزق جميع عباده الكفار والمسلمين. فأين ذلك من قول من قال إنه 
أفقر بعضنا وأغنى بعضنا لغير سبب". والمطرفية يجعلون للغقراء ومن لا يملكون حقا 
في أموال من يملكون: عليهم واجب تأديته . ويستدلون على ذلك بالآية: 

- «وإذا قيل لهم انفقوا مما رزقكم الله قال الذين كفروا للذين آمنوا أنطعم من لو 
پشاء الله أطعمه6(يسء 37)(تنسه). 

والنوع الذي فيه تفاضل في الأرزاق مثل قوله تعالى : 

- «والله فضل بعضكم على بعض في الرزق؛ فما الذين فضلوا برادي رزتهم على 
ما ملكت أيمانهم . فهم فيه سواء# (التحل. 71( . 

- «وقالوا لولا أنزل هذا القرءان على رجل من القريتين عظيم. أهم بقسمون رحمة 
ربك؟ نحن تسمنا بينهم معيشتهم في الحياة الدني» ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات: 
ليتخذ بعضهم بعضا سخرياء ورحمة ربك خير مما يجمعون4 (الزيتة» 32) 

ثم يرد في تفسير هذه الآبة قوله *وفد يكون اختلاف الأرزاق على حسب اختلاف 
الأسباب» في قوة الإكتساب وضعفه» (ثقبه. 120 - 121). 


ومن الآأيات التى بال على أن الرر زى يزيد بالطاعة ويتقص بالمعصية قوله تعالى : 
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- «وإذ تأذن ربكم لثن شكرتم لأزيدنكم» (إبراهيم: 7). 

وأمام هذا الإختلاف في ظاهر الآياث يلجأ إلى التأويل ليحفظ للقرءآن حقيقة أنه لا 
يناقض بعضه بعضاء ففسر آيات التفضيل باعتبارها متشابهة اسئتادا على آيات المساواة. 
قال :حملنا آيات التفضيل على آيات المساواة لأن لا ينقض بعضه بعضا» (نقسه) 
وهذا يعتي أن المؤلف يجزم بأن المساواة في الأرزاق هي الأصل؛ وأن آياتها هي 
المحكمة الواضحة التي لا تغبل التأويل. لكنه يرد على من ينكر أن يحصل شيء من 
الرزق بالإكتساب» متدلا على خطأ هذا الإنكار بالآبة: 

- يا أيها الذين انفقوا كلوا من طيبات ما كسبتم» ومما أخرجنا لكم من 
الأرض4«البقرة. 267). ويرد في تفسير هذه الآية قوله «فمن يمكنه الكسب وتركه كاد 
فقره من نفسه»(تفسه). لكته إنما يغرر ذلك للرد على من يقول إن الله يفقر الناس إبتلاء 
منه ولطغا مستدلين على ذلك بأحاديث مثل (إذا أحب الله عبدا صب عليه البلاء صياء 
وشجه علبه شجا). فلا يعترف بهذا الحديث الذي يجعل الفقر إبتلاء من الله» ولبس 
وليد ظروف أخرى إجتماعية: ويرد عليه بالآية القرءانية القائلة 

- #ومن يتق الله يجعل له مخرجا ويرزقه من حيث لا يحتسب#(الطلاق» 3). ث. 
يحتاط للأمر قاثلا إنه حتى لو صح أن لكلمة (البلاء) معنيين هما النعمة والمحنة؛ 
فيجب أن توخذ هنا بمعثى النعمة: ليكون المعتى أن من أحبه الله زاد قي الإنعام عليه 
أما الحديث الآخر الذي يستدل به أنصار الموقف السابق وهو القائل (إن الله يدم: 
المؤمن عن الدئيا كما يدود الراعى الشفيق إيله عن مراعي السوء) فإنه يفهمه بمعن 
الحض على الزهدء والإيتعاد عن الاك على اقتناء الممتلكات أيا كانت الطرق ال, 
توصل إليها. ويرقض قول المجبرة إن ما يحصله المرء يصورة غير شرعية (الحرام) بها 
رزقاء لأن ما اغتصب ليس حلالاء من حيث هو اغتصاب لرزق آخرين» وإلا تجار 
السرقة والإغتصاب والنهب والظلم (نقسهء 121 - 123). 


نظرية الإمامة عند المطرفية : 

ا صحيها ما قاله كتاب (ابن اا وعصره) بعد قيام الجمهورية فى ب 
2م. وما يشاع على ألسنة الكثيرين دون نمحيص» من أن المطرفية لا تشتر ط 
يكون الإمام دمن منصب مخصوص" كما يقال فى علم الكلام الزيدي ؛ أي 1 1 
الحسن والحسين. ذلك أن المخطوطة الوحيدة الباقية في علم الكلام المطرفي توه 
ذلك بلا لبس» وتبين أن المطرفية تأخذ نظرية الإمامة عند الهادي والقاسم الرسي ٠‏ 
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التشدد في شروطها بحيث يكاد الإمام في نظرهم أن يكون إنسانا يفئرب من الكمال في 
علمه وحلمه وتفواه وخشيته لله إلخ. فالمطرفية» من حيث هي فرقة من فرق الزيدية. 
قد وجدت نفسها تعيش ظروفا اجتماعية اجتهدت للتعامل معها نظريا ولكن من داخل 
الفكر الزيدي الآخذ بأفكار المعتزلة. وأخذت» مثل غيرها من الزيدية: من علم الكلام 
المعتزلي ما لا يتعارض صراحة مع معتقدات الزيدية. ولم يكن متوقعا أن تذهب إلى 
حد إلغاء نظرية الإمامة الزيدية وإبطالها. فإذا فعلت فإنها تكون قد خرجت من الزيدية 
عام E‏ الموقف من الإمامة هو الذي يمير فرق الشيعة بعضها عن بعض. وقد 
اكتسبت الزيدية تميزها عن غيرها من المذاهب والفرق لأنها بالتحديد ناصرت زيد بن 
علي بن الحسين بن علي بن أبي طالب في حصر الإمامة في ذرية الحسن والحسين. 
في وجه أنصار ابن أخيه جعفر الصادق بن محمد بن علي بن الحسين؛ الذين كاتوا 
يحصرونها في ذرية الحسين فقط . 

ولم تتهم المطرفية قط في عصرها بأنها أبطلت نظرية الإمامة الزيدية. بل إن أكبر 
خصومها وهر الإمام عبدالله بن حمزة اتهمها بتعطيل الإمامة عن طريق التشدد في 
شروطها حتى جعلت من المستحيل اختيار إمام يكون أعلم الئاس وأزهدهم وأحلمهم 
وأقواهم . إلخ . 

يبدأ سليمان المحلي» مؤنف كتاب (البرهان الرائق) تحديد رأي المطرفية في 
الإمامةء كما تفعل كل القرق الإسلامية؛ بالحديث عن انتقال السلطة السياسية في 
المجتمع الإسلامي في مبتداه؛ من النبي (ص) الذي لا ينازعه أحد من المسلمين على 
سلطته المؤكدة بالنبوة؛ إلى من أنوا من يعده. قل إن الناس اختئفوا في الأفضل 
بعد رسول الله (صص). yT‏ ا ثم عمر: ثم عئسان. 
ثم علي بن أبي طالب . وإليه ذهب النظام والجاحظ والحسن البصري» (ق 202). 
رهكذا على الرغم من أن المؤلف المطرفي يتحدث عن أختلاف العا كلهمء فإ 
بظهر من الأمثلة التي ضربها أنه بحاور المعتزلة بوجه خاص . قال «ومنهم من ذهب إلى 
0ا 3 عدراث غلك ن وهر کل رامل ب عطلاء. ويم 
سمي شيعيا (؟). وذهب أبو علي (الجبائيء وابنه) أبوهاشم إلى التوقيف (التوقف عن 
إبداء الرأي) في الأقضل'. ومن الراهم أن المؤلف برده على أبي علي الجبائي وابنه 
أبي هاشم يرد في الوقت نفسه على من أخذ بآرائهم من الزيدية ويخاصة في اليمن. فهو 

د عليهم بالقول «وإنما بئى الكل ممن قدمنا ذكره» ذلك» على أصل قاسدء وهر 

القرل بولاية من تقدم على أمير المؤمنين (علي بن أبي طالب) وأن خطيئة من تقدم عليه 


صغيرة مغفورة. ومنهم من قال: يل أجمع المسلمون على تقديم هؤلاء المذكورين. 
وأورد في ذلك شبها تشكل على من قل نظره. 

والذي يذهب إليه أهل البيت عليه (م) السلام ومن طابقهم من علماء الإسلام أن 
آمر المؤمتين (عليا) أفضل الناس بعد الرسول صلى الله عليهء وأن من تقدمه أو جلس 
مجلسه فمخطيء في ذلك؛ وكذلك الحسن والحسين أفغل الناس بعد أيهما. وإليه 
بهت ابر خر التقاري: وسلهات الفارسي: ومقداد بن الأسود» وعمار ين ياسر: 
ونظراؤزهم من الصحابة. وهو مذهب الشيخ أبي عبدالله البصري (1): و (المدرسة) 
البغدادية؛ وقاضي القضاة (عبدالجبار بن أحمد المعتزلي. ولكن لا يبدو هذا موقفه)؛ 
والشيخ أبي رشيد (2). وهو الصحيح والمعول عليه؛ (نفسه). 

وهكذا في مناقشة ما عرف في علم الكلام بمسألة الفضل (الأفضل والمفضول) 
يحدد المؤلف موتفه دون مبالغة. فالرأي الذي يقول به هو ما أثر عن «أهل البيت؟» أي 
أثمة الشيعة «ومن طابقهم من علماء الإسلام»: وإن كان القول إن «قاضي القضاة: فا 
ذهب إلى ذلك الرأي الشيعي غير صحبح؛ لأننا لا نجد له أثرا في أي من كتبه. كما 
أننا نجد القاضي جعفر بن عبدالسلام يؤلف رسالة للرد على صاحب كتاب المجمرع 
المحيط؛ أي ابن متويه؛ فيما يخص مسألة الإمامة» وهو قريب من موقف القاضي 
عبدالجيار» نستدل منها على أنه كان في الإمامة سنيا ‏ 

ويؤيد المحلي موقغه هذا بآيات قرءانية مثل قوله تعالى: 

- #وفضل الله المجاهدين على القاعدين أجرا عظيما» (التساء؛ 95). 

كما يسند حجته بأحاديث شيعية منسوبة إلى النبي (ص) مثل: (لأعطين الراية غه 
رجلا يحب الله ورسوله وة الله ررر -.- اله 202 - 203 ويف ا 
من خصال فضل علي أنه كان أكثر من تولوا الخلافة علما «لأنهم كانوا محتاجين !أ٠‏ 
في هذا الباب وهو لا يحتاج إليهم؟ (نقهء 203). ويذكر من حصال فضله ابع 
الشجاعة حيث كان أشجعهمء والزهد إذ كان أزهدهم. ويختتم هذه المسألة بالقر!؛ 
دولا شبهة أن خصال الفضل اجتمعت فيه وافترقت في غيره» (تقسه) . 

ثم يناقش المعتزلة في قولهم «إن تقديم المفضول جائز؛ متى اقتضى الحال تعب ١‏ 
عقد البيعة عند موت الثبي (ص) قبل أن تحدث الفرقة والإقتتال مما يضعف المرفه 
السياسي والعسكري للوضع الجديد ويعرضه للمخاطرء فيقول إن القول بأن *الصدا.ء 


قدمت أبابكرة؛ إن أريد به جميع الصحابة فهو موضع خلاف. وإن أريد به بعف» , 


96 


!ا“ 5 : ا 5 أ : : : 
دعوىق" الإجماع. ویری 1 ا بور التوفة 4 أي = يار م قف SE‏ 2 ھا 


الخلاف» لأن المسلمين فى نظره اعنتاروا أحد المعسكرين *الشيعة أو النواصب» كما 
پسميهم . ويستدل 000 إعامة على من الكتاب بآيات من مثل قوله تعالى #إنما 
وليكم الله ورسوله والذين آمنوا»(المائدة؛ 5). ويفسر المقصود بعبارة «الذين أمتواة 
بأله علي؛ مع أنها وردت على العموم. ويخوض في جدل ينتهي منه إلى تخصيص 
العموم ليدل على علي (ق 203 - 205). 

أما من السئة فيستدل على ذلك بحديث الغدير «من كنت مولاه فعلي مولاه. اللهم 
رال من والاه؛: وعاد من عاداء» وانصر من نصره؛ واخذل من خذله). ويقول إن هذا 
الحديث «ظاهر النقل بين الأمةء بدليل أن كل قوم تأولوه على معنى يوافق مذهبهم"(ق 
4 - 207). ثم يخوض في الجدل الشيعي المعروف في تفسير هذا الحديث. ولم 
أش ما هو معروف من تشكيك في القسم الأخير منهء إذ يرد في بعض الصحاح مثل 
ابن حثيل ومسلم والترمذي بصيغة (من كنت مولاه فعلي مولاه) أو ما أشبهها 
ب. ودحضص آراء المخالفين له؛ والقائلين بأن لكلمة ١مولى۲‏ معان كثيرة» بأن اختار 
نى الذي يناسب سياق الحجاج؛ أي معنى «المالك للتصرف»X‏ (ق 207). والإمامة 
«ملك التصرف على الكافة في أمور مخصوصة:؛ كالجمع والحدود وقصد العدو 
لأعداء) إلى ديارهم ... وسد الثغورء وإصلاح الجمهور ٠...‏ (ق 208). 

كما استدل بحديث «المنزلة؛ والقائل #أنت مني بمتزلة هارون من موسى- إلا أنه لا 


بعدي). وخاض في جدل ليثبت أن الإمامة من منازل هارون من موسى. ومع أن 
بث المنزئة بعاني من إشكال موت هارون في حياة موسى وبالتالي لا يساعد بوضوح 
حل معضلة تولي الخلافةء أو انتقال السلطة في المجتمع الإسلامي؛ فإن المؤلف 
وله قائلا إن هارون لو عاش بعد موسى لكان أولى بمقامه (نفسه) . 

ويستدل كذلك بالإجماع قائلا إن المسلمين أجمعوا عند موت التبي (ص) على أن 

كان أهلا لهاء ثم اا ر إحداهما تخطيء من تقدمه» والأخرى 
ل بإمامته بعد الخلفاء الثلاثة الذين سبقوه؛ وتعترف بأنه لو تولاها قبل الثلائة لكان 
لهاء و #أجمعرا (على) أنه كان متقدما ا في خصال الفضل (ق 209). 
أطذ في سرد أحداث سقيفة بني ساعدة وما حدث فيها من اختلاف. ويرد على 
بن احتجوا بأنه لم بخرج مطائبا بحقه كما قعل مع أصحاب الجمل بالقول إن المانع 
من الخروج هر قلة الأعوان؛ والخوف من وقوع فتنة تلح ضررا بالإسلام »لأن 
٠ه‏ هو من باب الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر؛ وهو إنما يجب بشرط التمكن؛ 
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ولخص الوضع السياسى لعلى آنذاك بأنه كان بين أتصار لا يئق بقوتهم» وأقوياء لا .:. 
بنصر تهم لق 21۲). 

وبرد على لكين احتجوا بتعديم النبي (ص) لابي بكر في الصلاة ني مر ته الل 
مات منه؛ بأن هذا مروي عن عائشة وحفصة رهما متهمتان في هذا الباب عند الشيء»' 
(ق 212). 

ويد حقى دعوی الإجماع 1 السغيقة بأن على وأهل بيته لم يحضرواء وكدنك 
سعد بن عبادة وأتصاره لم يبايعوا؛ والزبير ين العوامء وغيرهم ES‏ 


وبعد أن ينتهي من الحجاج حول أسبقية علي في تولي الخلافة بعد رسول |١١‏ 
(ص) ينتقل مباشرة إلى الخوض في القول بتفضيل الحسن والحسين على غبرهها ,١‏ 
الصحابة » ويفسر تسليم الحسن امر الإمامة إلى معاوية بأنه هدته «كما قعل جده ١اء‏ 
الحديية» (3 213). و من الادلة الى يوردها على إمامتهما حديث منسوب إلى ال 
(ص) يقول (الحسن والحسين إمامان قاما أو قعداء وأبوهما خير متهما). وحديث أ٠,‏ 
يستدل بهء رواه الترمذي وابن ماجه واين حتيل» يعول (الحسن والحسين سيدا شا ٠‏ 
آمل الجنة). ويفسر الحديث تفسيرا سياسبا يعطي لكلمة «السيده معنى ااا 
للتصرف: أي الإمام . 1 

ويتدل على ذلك أيضا بأن الإجماع على إمامة علي يعني الإجماع على إماء:.٠‏ 
وبأن القائلين إن الإمامة بالنص؛ أي الشيعة» لا يختلفون على إمامتهماء وإن > 
في النص على غيرهما. ويضيف أنه إذا اشترط فريق من المسلمين الدعوة طرية! !., 
الإمامة. وهنا يعني الزيدية» فقد حصلت الذعوة متهماء ومن قال إن طريق الا 
مبايعة أهل الحل والعقد فقا ضحت مبايعة أهل الحل والعقل لهما. ونتتهي م |١‏ 
ذلك إلى القول بالإجماع على إمامتهما (ق 215 - 216). 

ويتتقل من الخديث عن إمامة الحسن والحسن إلى تناول موضوع الإماء» 
يعدهماء ميتدئا بإثبات الحاجة إلى إمام قائلا إن العقل والكتاب والستة والإجماج ٠٠‏ 
تدل على حاجة التاس إلى إمام. فمن العمل أنه بعد موت النبي (ص) تقتضي اله 
وجود من يحل محله في الجماعة الإسلاميةء «لأن العلة التي لأجلها وجب غا, 


إرسال الرسل حاصلة بعدهم؛ (ف 217). 
واستدل على ذلك من الكتاب بقوله تعالى : 
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- «ولو ردوه إلى الرسول وأولي الأمر منهم لعلمه الذين يستنبطونه منهم» (النساءء 
83( . 

- «أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولي الأمر منكم؛ فإن تنازعتم في شيء فردوه 
إلى الله والرسول) (التساف 59), 

أما من السنة فاستدل بأن النبي (ص) ما سرى سرية» ولا جيش جيشا لم يكن فيه 
إلا وأمر عليهم ا وكذلك فعل الخلقاء من بعدهة 

أما دليل الإجماع فهر أن الصحابة أجمعوا على أنه لا بد بعد التبي (ص) في كل 
وفت من إمام «يقيم الحدود» ويحفظ بيضة الإسلام [ أي ينظم حماية الجماعة 
الإسلامية ]5. وإن اختلموا في أعيان الأئمة فإنهم لم يختلغرا في الحاجة إلى إمام. 

وبعد إثيات الحاجة إلى إمام انتقل إلى عرض شروط الإمام أو مؤهلاته؛ فاشترط 
أن يكون أقضل الناس في زمانهء مستشهدا على ذلك بقوله تعالى : 

- «أفمن يهدي إلى الحق أحق أن يتبع أم من لا يهديء إلا أن يهدى) (نرح: 
15). 

- «أولئك يسارعون في الخيرات وهم لها سابقون) (المؤمئون» 61). 

واستدل على ذلك ايضا بإجماع #الصحابة على أن الإمامة لا يستحقها إلا 
الأفضل»؟؛ وإذا ظهر والإمام قائم من هو أفضل منه؛ فلا يرى أنه يلزم تسليم الأمر إليه؛ 
لک يستدرك فيقول إن هذا لا يقتضي القول بإمامة المفضول (نقسه). 

ثم انتقل بعد ذلك إلى إثبات ما تقول به الزيدية من حصر الإمامة في ولد الحسن 
والحسين ؛ فيمن فام ودعا منهم وجمع شروط الإمام . ويستدذل على ذلك بها يسميه 
إجماع الأمة على أن الإمامة فيهم. ويدحض ماتقول به الإسماعيلية والإمامية من أن 
الإمامة بالنص على أعيان الأئمة؛ فيقول إن الأمة انقسمت في مسألة الإمامة إلى ثلاثة 


1- الخوارج ويرون جوازها في الناس كلهم ما صلحوا يأتفسهم . 
2- المعتزلة» والمرجئة» والعامة (الستة)ى ويقولرن بجوازها في فريش دون 
3- ما تذهب إليه الشيعة في الإمامة من تقديم على وأولاده من فاطمة. 
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زر الشدلف المطرف أن سر عار ساعن و نش قفد ا ول الي 


ا إذ هم ص قريسن ابل شم حير فریش(ف AIR‏ و من ذلك لد ھا 


إجماعا على أن الإمامة فيهم واختلافا حول غيرهم من قريش. ويحدد معتى الإجها. 1 
الذي يقصده تأنه كن إجماع المسلمين كلهم: وإئما إجماع “أهمل الإيمان منهه' 


.)219( 

ويستدل على حصر الإمامة فيهم يحديث يقول (إني تارك فيكم ا 
0 تضلرا 306 بعدي أيداء كتاب آلله وعترتي أهل بيني . إن اللطليف ا اني ادا 
لن يفترفا حتى يردا علي الحوض). ومع أن هذا الحديث يرد عند غير الشيعة كما بلي 
(إني تارك فيكم ما إن تمسكتم به لن تضلوا من بعدي أبدا: كتاب الله وستنتي)؛ , أن 
الإضافة تتعلئى بموضوع سياسي كان دائما مدعاة للوضع؛ فإن المؤلف يبلي عليه <..» 
في حصر الإإمامة. اس 0 ورودة 3 کب أئمة الرّيدية كالهادي والقاسم . واا 
إلى ذلك حديثا من الطبقة نفسها يقول (مثل أهل بيتي فيكم كسغينة نوح؛ من ".ها 
نضسا»؟ ومن تخلف غرف وهوى). وينهى e,‏ لهذا الموضوع بأدلة من الكتأب. 
ذلك قوله تعالى : 

«هو اجتباكم. ما جعل عليكم في الدين من حرج. ملة أبيكم إبراهيم. *, 
سماكم المسلمين من قبل . وفي هذا ليكون الرسول شهيدا عليكمء وتكوتوا شهداء عل 
الناس4 (انحج 78). وفسر كلمة (شهناء) بأن معتاها «ولاة وحكاماء؛ وف 
المقصود يذلاك هم ا 2 
«قل لا أسألكم عليه أجرا إلا المودة فى القربى#(الشورى» 23). +. 

المقصود بالمودة هنا الإتباع وئيس “#المحبة بالقلوب كما يذهب إلى ذلك غير ال٠‏ 

وبلاحظ أن المؤلف فى هته المسأئة لا يبدأ عرض الأدلة من الكتاب ثم ١١‏ 
الإجماعء بل يبدأ بالإجماع ثم السنة ثم الكتاب. 

ويورة اثلانة اساب عقلية لحصر الامامة : 

الأول عملي ليخف طلبها على المسلمين حتى لا يتنازع الاس فى اميا ال 
الضرر. قشترط الت اتاو الى بت الول دارب إلى إنفنادالعطماء وال 


الاب ورات ٠‏ سن حيث أن الامامة #سلطان النبي (ص)؛ وامل به از 


عله و فقا للاآبة - 


100 


«وأولوا الأرحام بعضهم أولى ببعض #(الأتفال» 75) 
الثالث روحاني» لأن ١الله‏ علم أن أحدا لا يقوم مقامهم» ولا يستحقها غيرهم؛ 
لاختارهم لسابق علمه؟(ق 219). ويستدل على ذلك بالآية: 
| - ظولقد اخترناهم 00 على العالمين» (الدخان؛ 32) 
ثم يتناول الشروط التي 3 تستحق بها الإمامة بعل الإثنات ل الحسن والحسين امن 
00 
1- العلمء لأن الغرض من إقامة الإمامة هو تنفيذ الأحكام» نحو إقامة الحدود 
بأخد الأموال ممن وجبت عليه؛ وصرفها قي المت حفن e‏ في الوجوه 
تحقة). لأن الإمام إذا لم يكن عالما لا «يؤمن أن يبدل هذه الأحكام لجهله بهاء 
الحدود على غير من وجيت عليهء وبأخذ الال مجن لا يجب عليه > ويضعه في 
أهله» مما يبطل الغرض الذي من أجله وجد الإمام». أما مقدار 00 التي يجب 
تتو فر فيه فهي «أن ن يكون عارفا بالله. و بتو حيدك::؛ وعدله» وما يجوز عليه ما لا 


عادر ان بريده وما لا يجوزه» وهذا يعني أن الإمام يجب أن يكون ع 
يا معتزليا. ومن المعرفة التي يشترطها في الإمام التمكن في علم الكلام بحيث يكون 
درا على دحض 'الشبه الواردة من الزنادقة والملحدين ويعض إلزامات المخالفين؟. 
هليه أن يكون عالما «بکتاب الله» محكمه ومتشابهه» ناسخه ومتسوخه؛ وخاصه 
هامهء ومجمله ومبيتهء عارفا بالأخبار الواردة عن التبي (ص)؛ وما الذي يوجب العلم 
وما الذي لا يوجيه" (ق 220). وهذا المستوى من المعرفة لا يمكن أن يصل إليه 
لإمام ما لم «يتبحرة في علوم اللغة العربية» والحساب الذي يحتاج إليه في المواريث» 
الوصاياء والإقرارات؛ ومساحة الأرضينء وقسمة التركات. 

ويمكن أن تلاحظ هنا أن المؤلف يشترط في الإمام أن يكون حائزا على جميع 
م في عصره؛ وأن يكون متضلعا فيهاء انسجاما مع قوله بأن الإمام هر الأفضل ني 
هذ بالا ما كان مصدر نزاعهم المستمر مع الأئمة الذين قاموا في 
0 

2- الشرط الثاني من شروط الإمام هو الورع؛ ويعرفه المؤلف بأته :الكف عن 
بمحرمات» والقيام بالواجبات؛ والوقوف عند الشبهات؛ والتحرز عن الأفعال 
لمنفرات؛. والورع ضروري في الإمام لأنه يتولى قبض الأموال. والنصرف فى 
فى؛ وصرفها إلى أهلها. كما أنه ولي الأيتام» ولا رقيب عليه سرى الله. يدون 


الورع يحشى من أن بأخذ الأموال كرا لحر خی ولحت عاد رأت اا عه ا 

3- الشرط الثالث هو الفضل» ويعرفه بأنه «أن يكون الإمام أفضل الأمة في وقنه 
تهبة» ولا تعلق به شيهة» (نفسه) . 

4 - الشجاعة؛ ويشترط في الإمام أن يكون في غاية الشجاعة» لأنه من يلجا !اه 
المسلمون عند المضرة؛ لذئك يجب أن يكون شجاعا بصي تاف الخائف » وإخحافه 
العدوء وتقوية الضعيف. ويدون الشجاعة يستحيل أن يدير الحرب بحنكة وقدرة بدونها 
ينهزم وتحل الكارئة بالمسلمين (نقسه). 

A NS‏ ره أنه ذإن 055 20 E‏ لشي E‏ الأكرال؛ 
وإخراج الحقوق إلى أهلهاء ووضعها في مواضعهاء؛ أي أن لا يكون بخيلا متهالءا 
على المال وعلى حمعه وځړله واللإستحوادذ عليه اة وللمقربين مله | ET‏ 


6- القوة على تدبير الأمر من الوجهتين البدتية والروحية. ويعرفه بأن يكون ساب) 
فن ندنه لیس فيه عن العاهات ما يمنعه من القيام بعملهء وأن يكرن من جودة را0 


زه 


وحسن مشورئه ها يدل على ذكائه وفطلده ونصره EOE,‏ 


أا طر يى الامامةء أى كيفية الوصول إليهاء فهى الدعوة والقيام بعد على والح 

اام - = وير 6. همي 2 - 000 ا 

والحسين الذين طريق إمامتهم النص غير الجلي أو غير الصريح. ويدحض المؤلف ١ا‏ 
الإسماعيلية والإمامية إن طريقها النص الجلي . 


ومن المفيد أن تورد هنا حجج المولف في رده على القائلين بأن طريقها ان 
والإختيار» وبخاصة المعتزلة الذين يشترك معهم في الأصول ولا يختلف معهم إلا '. 
الإمامة وفي الفروع. ذلك لأنه يوضح موتفه هنا مما قال به التاصر الأطروش من ٠,‏ 
وجود إمامين في مكانين مختلفين دون خلاف بينهماء فيؤكد على وجوب وجود ٠٠م‏ 
واحد في الجاع الإسلامي؛ راقضا تعدد الأئمة في الزمان نفسه. وحول ال١٠٠‏ 
والإختيار واعتبارهما طريقا إلى الإمامة يغول إن العقد إما أن يتم قبل الإستد ه٠‏ 
والطلب فيؤدي إلى إمامة من لا يستحى الإمامةء وإما يعد الإستحقاق وقيل الطا 
وفى هته الحالة إما أن يكون من جماعة محدودة من المسلمين وإمامن ج. . 
222 واختيار الجميع مستحيل لتياعد المسافات بين أقطار المسلمين ودياره. 
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خافه 


واختللاف أر انی : KEE‏ سی خخا ا ممخا و ذه من الا و حينها كت ارد 
o‏ ر : ٍ. 


جماعةه أولى من جماعة أخرى: #وهدا بؤدة ي إلى ا قر يق في تاحيئهم إماماء 


ولا ريى 


رذلك يؤدي 1 دقوع الإإحختلاف. وإلى إبطال الإمامة ال 3{ . 

وی أن طردى رت او واه تعمد من ۾ الشريعة وليس امن ای طريق ا 0 
القول إن طريقها الرراثةء وكأنما يرد بڌلك على أنصار الخلافة العباسية. ١أما‏ الغلبة 
والقهر طريقا إلى ثبوت الإمامة فقول لا يعول علبهء لأنه قد تغلب الفجار والكفار ولا 


نون أئمة"(نفسه) . 


واختتم هذا الفصل بالقول إنتي استفضت في عرض هذا الموضوع ليس لكشف 
ء عن جاتب من جوانب قكر المطرفية ومواققها فحسب. بل ولإعادة الإعتيار 
. فقد تعرضت أفكارهم للتبديل؛ ونسب إليهم ما ثم يقولوه عن طريق الإلزام. 
أشاع خصومهم ومن بحاولون إتصافهم أو توظيفهم في اعتراضهم على الإمامة أو على 
دة أقوالا لم يقولوها أبدا. وتواصل سوء الفهم التاريخي حتى يومنا هذاء وشكل 
ارا للكارثة التي حلت بهم. ولعلل أهم مدخل إلى إنصافهم تاريخياء بل وأهم 
مات المصالحة التاريخبة بين المذاهب والطوائف والقبائل والفئات والطيقات 
جتماعية في اليمن؛ أن يعاد إعتبار المطرفية بأن ينسب إلبها ما قالته؛ ويستبعد ما 
+ إلنها يعد أو عن جيل او ع حا لا فد إلى حمائى 


ولذلك يمكن الإستنتاج باطمثئان » وكما شرو مترقع من فرفة من فرق الزيدية أن 
به الإمامة تل اذ لمطرفية ھی تفسها عند اللامام الهادي والامام القاسم الرسىت کک 
ه من التشذد في الشروط المكتسبة للإمام ٠‏ كاشتراطهم. أن يكون الأفضل علما 
سما وأخلانا في عصره. ولكن حتى هذا الملح الذي يصفه خصومها بأنه تعطبل 
مامة من حيث: يستحيل العتور على الأقضلء: وإذا غثر عله ققد لا بسحجب للتداء» 
مه المطرفية فى إطار ي مسى فإذا كان السعة تدرف أن على كان الاحن 
لإمامة بعد النبي (ص) لأنه الأفضل في عصرهء ويرفضون إمامة المفضول (أبو بكر 
همر وعثمان) مع وجرد | لأفضا | غا فإن ذلك يقتضي اشتر أط إمامة ا 
ثماء وإلا فقدو أ حجتهم في ذلك إذا اقتصرت على إمام واحد فقط. وبهذا تكون 
ية الإهامة عند المطرفية هي النظرية الزيدية فى صياغتها المنطقية المتسقة مع تاريخ 
عرة الزيدية. حم التاريخ بخ الشبعي يعامة , 

آلا أن المطرقةء ف الفاسيم الك يط ف OT‏ )ايت مم جحشيم الأئمة اذى“ كُاموآ 

2 6 7 3 3 <5 
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بالامامة فى عصرها. وذلك عائد إلى تشددها في شروط الإمام بحيث لا تستطيع 0 
إمام لا تتحقق فيه الشروط » وعائد كذلك إلى نظريتها فى الفضل والشرف؛ وما أدب 
إليه من خلاف مستمر مع الأشراف المطالبين بالإمامة غل أساس اقتصر في كثير من 
الحالات على شرف النسب دون توفر الشروط الأخرى التي تقنعها باستحقاق من يدعي 
الإمامة منهم . 
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الفصل الرابع 


نشوان الحميري 
إلغاء شرط النسب ف الإمامة 


ة والإصطدام بالحسيئية : 
لا يوجد في ما وصل إلى عصرنا من نصوص ما يساعد على دراسة حياة تشوان بن 
يد الحميريء الذي نتناوله هنا باعتياره قد عبر صراحة عما لم تكن المطرفية مؤهلة 
له صراحة بحكم تكونها الثقافي الديني ي الخاص . والواقع أن تشوان ما يزال حتى الان 
مدروس كما ينبغي. وحتى مقدمة المسشرق السويدي استريتسين لما نشر من كتابه 
لم الصيت (شمس العلوم)ء وكذلك المقال القصير الذي كتبه اشتروتمان» اعتمدا 
على ما كتبه ياقوت والقفطي؛ ٠‏ فجاءت معلوماتهما متناقضة مع المعلومات القليلة» 
ن الدقيقة في كثير من الحالات» التي نعثر عليها في المخطوطات اليمنية. وستحاول 
۾ السطور الكتابة عن نشوان بالإستناد إلى ما في المخطوطات اليمئية من معلومات 
ولكن مهمةء حيث نجد بعض الأخبار اليسيرة بالإضافة إلى ما وصلنا من مؤلفاته» 
ما سنعتمد عليه لإعطاء فكرة عنه وعما مثله في عصره من تميز فكري جعله خليقا 
سب إليه تیار ذكزيا تین لاه بعذ قليل.. 
وتاريخ مولد نشوان غير معروف» وإن كنا نعرف أنه توفي في 24 من شهر ذي 
ةه سنة 573 هجرية / 13 يونيهء سنة 1178م. ولا يبدو مؤكدا ما يقوله بعض من 
| عنه من أن مولده في حوث استنادا إلى ما قي كتابه (شمس العلوم) حيث ورد 
ث كان معام نشوان بن سعيدء مصنف هذا الكتاب٠ء‏ أو في البيت الشعري الذي 


E SO 


ورة أنه د دع فإنه ا 0 
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ذكريات. وظلت حاضرة فى مخيلته» ولعله أيضا درس بها لبعض الوقت. 

وأول خېر عنه يقول إن والذه كان من أتباع ا بن الْعَاسم العياني القائلين 
بغيبته (تاريخ السادةء 141). وفي هذا الوسط الثقافي الزيدي نشأ نشوان. واتصل بعلم 
الكلام المعتزئي. كما أن القرن الذي عاش فيه قد شهد اصطراع تيارات فكرية مختلفة 
أهمها المطرقية الآخذه بآراء معتزلة بغداد وأيى القاسم البلخى» والإسماعيلية في فترة 
أفول الدولة الصليحية؛ والزيدية الحسيئية القائلة بغيبة الحسين بن القاسم العيانى. وقد 
أوضح تشوان نفسه سبب أخذ زيدية اليمن حتى ذلك الوقت بآراء مدرسة يغداد المعترلية 
بقوله ؟وكثير من معتزلة بغداد مد 0 عبدالله الإسكاني وغيره يبوث إليه (الاهام 
قإن جميع ما ذكره نشوان في كتابه (شرح رسالة الحور العين) من أخبار الفرق منقول 
م (كتاب المقاللات) ليلخى (تفهء 111ء 156: 160 173). 

وجاء في (غاية الأماتي) أن نشوان خرج سئة 531 هجرية / 1137(1136)م مقاتلا 
مع أحد آل الهادي وهو علي بن زيد؛ في محاولة لإعادة الإمامة الزيدية إلى الفعل. بع 
أن كانت قد تراجعت واختفت (295/1). وسيق أن عرفتا أن هذا الإمام شبه الأمي ق 
أخفق وقتل. لكن خروج نشوان في سن الشياب مع هذا القائم يعني أنه قد بدأ بالخروج 
عن اعتتاد غه الحسين بن القاسم متمردا على اعتغاده المورودث عن أبنة . ويبدو )9 
بعد خروجه مع علي بن زيد بمناصرة الإمام أحمد بن سليمان الذي ادعى الإمامة س 
2 هجرية / 1137م» كما عرفنا من قبل. وكانا قد اجتمعا معا قبيل ذلك أثناء خرد - 
علي بن زيد. إلا أن نصرته لهذا الإمام لم تدم طويلا. فالمستطاب يتحدث عن مناظ ٠‏ 
حدتت بتنهها العلها حول الإمامةقء ويقول إن كلا مهما قد هجى الاش باشعار متها تر! 
ا 

ع ل ل اا اا ادف ا الد يفا 


ونجده يتيلك فى جدل كلامي وشعري مع أمراء ا القاسم العياني الدين الها 


يعملون لنشر الحسينية واعتقاد الغيية. وإذا صح دقلة N‏ نان الك U‏ 
القاسعى قال فى هذا السياق ٠‏ 
نا امه لقم E E‏ بتضائل المهدي على فضل الى 
4 الحسين فقك حواه سيل وا قثاله الزضن EN‏ کے 


ا 
ا 
| 


فتبصرواياغاقلين قفإنه في ذي عرارء ويحکم؛ ا 

ويبدو أن هذه الأبيات قد كانت بوحي من نشوانء وغير بعيدة عن دخضه لاعتقاد 
غيبة الحسين بن القاسم . وهي لا تنتقص الحسين في شيء ولا تدحفى إمامته. وإنما 
تقول إنه مات #شهيدا؛ وإن موته خسارة كبيرة. وکل ما تنفيه هو غيبته أو أن يكون 
المهدي المنتظر. ويبدو أن زعماء الحسينية أدركوا أن نشوان يقف وراء هذا النفى من 
وراء الستار فعمدوا إلى مهاجمته والرد عليه هو دون غيره. وتبادل الطرفان أشعارا 
وهجاءا مرا طوال فترة من الزمن. ومما قاله تشوان في الرد عليهم ممايهمنا هنا قوله: 

أغضيتموا إن قيل مات إمامكم ليس الإمام ولا سواه مخلد 

لا عار في قتل الإمام عليكم للقعل للكرماء حوض بورد 

إن الحبرة بالتبي محمد ختمت» وقد مات النثيي محمد 

(ابن أبي الرجال؛ 1/ 183). 

تند أن الإصطراع بهذه التيارات الفكرية المتتاقضة؛ قد دفعت نشوآن إلى 
الإنغماس في قراءة اللغة والأدب والتاريخ › وبخاصة تاريخ اليمن القديم: وعلم الكلام: 
ومقالات الفرق المخئلفة؛ حتى صار من أهم علماء عصره إن لم يكن أهمهم على 
الإطلاق. وقادته صراعاته أولا مع الذين يقولون بغيبة الحسين بن القاسم وأنه المهدي 
المنتظر؛ ثم مع الإمام أحمد بن سليمان؛ إلى بلورة موقف متميزء لا يكتفي بالإتفاق 
المعتزلة في الأصول دون الإمامة كما قعلت المطرفية المعاصرة لهء بل وإلى تبنى 
قف التيار المتقدم من المعنزلة فيما يخص الإمامة ومنهج تناول أمور الدين الدنيا. ‏ ' 


لعل من أهم ما بحتاج إلى إضاءة في حياة نشوان هو علاقته بالمطرقية. ذلك أن 
اث المطرفية نفسه قد تعرض للتدمير المتعمد على أيدي خصومها من الأئمة 
تصارهم؛ كما باعد الزمان بين عصرنا وعصر أنقراضهاء ولم تجد خلال العصور من 
لي بالحفاظ على تراثها؛ أو يذكر أخبارها ومحاستها. فالتاريخ يكتبه المنتصرون من 
ة نظرهم ٠‏ ويكتنف النسيان أحبار المهزومين» ضحايا جريان التاريخ على هذا 
الات فول نشوان إن الإمام ينبغي أن يكون أكرم الناس بصرف النظر عن نسبهء 
سنعرف عند ما نتناول رأيه في الإمامة؛ ليس بعيدا عن قول المطرفية إن الإمام 
أن يكون أنضل أهل زمانه. صحيح أن كلا المطرفية ونشوان يأخذ بقول التظام 
لي كانت المطرفية توفق بين فوله ونظرية الإمامة الزيدية؛ إلا أنهما يجادلان حول 
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الموضوع تفسهء في البيئة الثقافية الزيدية تفسهاء وباقئراب عقلاني متشابه» من حب 
تركيزه على توفر شروط الكفاءة والعدلء وشيء من المساواءً بين الناس . فتولي الحكم 
بشرط توفر الكفاءة يجعل شرط النسب غير حاسم. وذلك يدل على أن موضوع الفضل 
والشرف بالنسب قد كان موضع جدل شارك فيه نشوان والمطرقية. فاجتهد كلاهما لحل 
الإشكال وفقا لرؤيته الفكرية. 

وإذا كانت الساحة الجغرافية التي كان يتحرك عليها نشوان» وققا لما وصلنا من 
أخبار ناقصة عنه؛ قد كانت أساسا في صعدة والظاهرء فإنه تردد على صنعاء مرارا 
للإلتقاء بالسلطان حاتم بن أحمد الذي يبدو أنه كان يجزل له العطاء كلما وصل إلبه؛ 
ويطارحه في موضوعات اللغة والأدب والتاريخ. ولا يستبعد أن يكون قد تجادل مع 
بعض رجال المطرفية حول قضايا الخلاف داخل الزيدية. بل إنه قي محاولته لإثاءه 
دولة أو سلطة ما بزعامته. قد حاول الحصول على تأييد عيال يزيد في اليون حيث كاد 
للمطرفية وجود وتأثير» وحيث كانت هجرة قاعة أهم مراكزهم في المناطق الواقعة إلى 
الشمال والشمال الغربي من صنعاء. كما أن محاولته تلك انتهت في البون؛ وفقا لا 
يغوله (المستطاب)؛ مما يعني أنه لم يلق التأييد المطلوب . إلا أن أحد أبرز رجال 
المطرفية في وقش وإسمه يحي بن الحسين البحيري (توفي سنة 577 هجرية / 
1 ا م) قد كان ممن يميل إلى نشوان. وکانت بینهما مكاتبات وتبادل شم 
بل ويقول المستطاب (ق 30) إنه كان من أنصار تشوان. وهذا يطرح سؤالاء وهو إذا 
كان البحيري من أنصاره فلما ذا لم يحاول أن يطلب له التعبرة والتأبيد في ذقث ؟ 
وأغلب الظن أنه شخصيا كان يتعاطف مع تشوان» وإن كان من المستبعد أن يكون ذ!!'. 
شأن آخرين من المطرقية » لاختلاف الطرفين حول شروط الإمام. لكن حتى لو تعاطه 
معه بعضهم فإنهم ليسوا رجال قبائل محاربين. فتأييدهم؛ إذا وجد» لن يكون إلا 
معتويا دون مشاركة في القتال. 

وتوجد رسالة كتبها نشوان إلى المؤرخ مسلم اللحجي» وقد كان حینها أخد زعداء 
المطرفية في وقش (تشرت ملحقة بتاريح عمارة اليمني ٠‏ ص 363 - 366)ء ترد ا, 
رسالة سابقة من مسلم نفسه. تتعلق بالوساطة بين ثشوان والفقيه يحي بن الح.., 
البحيري المذكور آنفا. ويبدو من نص رسالة نشوان أنها كتيت في شيخوخته؛ بعا ٠١‏ 
كان فد توقف عن قول أغلب الشعر . وفيها يقول في ذلك الفقيه المطرفي: 

ومالي من ذتب عليه علمته ‏ سوى أنه لي صاحب وتسيب 


قمذهبه في سنة الدين مذهبي ور فعا اخ 


منهج نشوان : 

لقد دقعت الصراعات السياسبة ٠‏ والمجادلات الكلامية» بنشوان إلى البحث عن زاد 
هكين يستطيع به مواجهة الخصوم؛ والإحتجاج عليهم على نحو يقطع حجتهم. ويبدو 
أن ذلك قد كان من أهم دوافع انغماسه في البحث والتفتيش عن آراء جديدة تخالف 
لوف في بيئته الزيدية» حتى أصبح من أهم أعلام التاريخ اليمني في مجالات اللغة 
لتاريخ وعلم الكلام. وأول ما اصطدم به جمود الزيدية وسائر الفرق وانغلاقها داخل 
أهبهاء بحيث لا تأخذ إلا ما يناسب تلك المذاهب» وترفض ما يخالفها حتى لو كان 
يحا. وقد عبر عن ذلك في محاجاته التي لم يبق منها إلا بعض أشعار تومي إلى 
نها المجدد. قال يرد على أهل مذهبه: 
إذا جادلت بالقرعءآن خصمي جاب يعادلا تلا ی 
فقلت كلام ربك عنه وحي ل سك سد قن 

(المستطاب» 33) 

ويحبى هنا هو الإمام الهادي يحيى بن الحسين . وقال ينتقد أحد القضاة: 
محمد الطامي قاضي المحابز يجوز في أحكامه غير جائز 


إذا ما روى عن آل بيت محمد روى صادقا عن نفسه والعجائز 
(تاريخ السادةء 151) 
لكن نشوان ذهب أيعد من ذلك إذ أخدذ بآراء النظام والجاحظ. من حيث يمثلان 
المعتزلة عقلانية فيما بخص التقليد والإمامة. فهو ينقل عن الجاحظ قوله في 
ب الأخبار) «ووجه يستدل به على قلة عناية الناس بأكثر الدين أن شأتهم تعظيم 
جال؛ والإستسلام للمنشأء والذهاب مع العصبية والهوىء والرضى بالسابق إلى 
ب4. فاعتقد أهل كل قطر ما اعتقده آباؤهم. حتى ظن بعض التاس أن ذلك يعود 
النجوم» وظن آخرون أن ذلك يعود لأسباب جغرافية ومتاخية. وذلك غير صحيح. 
هو ناتج عن اتقليد السلف. وحب الرجال ... لأن تقليد الآباء هو الذي 
؛» وهو الذي أعماهم وأصمهم (الحور العينء 229). ويعلق نشوان على ما نقله 
لي الجاحظ بقوله إن الله قد ذم المقلدين في الآية (إنا وجدنا آباءنا على أمه (دين)؛ 
على آثارهم مقندون4(الزخرف»: 3). «وقالت العلماء: المقلد مخطيء في التقليد 
أصاب الحق. لأن من اعتقد الحق يدون حجة ولا دلبل إذا دخل الحق بالتقليد 
منه بالتقليده. وخطر التقليد يأتي من أننا نجد “في كل أهل مذهب ثقة يسندون 
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إلبه» وعالم يعتمدون عليه» وكلهم يحتج بقوله تعالى. ويروي عن رسول الله (صص) 
وقد كثر التدليس في الكتبء والزيادة في الأخبار» والتأويل لكتاب الله على قاد, 
الأهواء والمذاهب والآراء». وينتهي نشوان إلى دعوة الناس إلى الإحتراز والتيقظ قائلا 
«فجب على العاقل التيقظ ال والتحفظ من التقليد الذي هلك به الأولون 
والآخرون'(نقهء 236). 


ويستطردء لدعم موففه الرافض للتقليدء في الإسِتشهاد برأي النظام في الأحاديث 
المروية عن النبي (ص) حيث قال: #وكيف يجيز السامع صدق المخبر إذا كان لا 
يضطره خبرهء ولم يكن معه علم يدل على صدق غيبه» ولا شاهد قياس يصدقه. 
وكون الكذب غير مستحيل منه مع كثرة العلل التي يكذب الناس لهاء ودقة حيلهم 
فيا. ولو كان الصادق عند الناس لا يكذث: والأمين لا يخونء القع لا بي 
والوفي لا يغدرء لطابت المعيشة» ولسلموا سوء العاقبة. قال إبراهيم (النظام) وقي 
نأمن من كذب الصادق» وخيانة الأمين: وفد ترى الفقيه يكذب في الحديث» ويدلك., 
في الإسنادء ويدعي لقاء من لم يبلغه؛ ومن غريب الخبر ما لم يسمعه"(نفسه: 21 
72). و أضاف: «ولولا أن الققهاء والمحدئين والرواة ... يكذبون في الأخيار؛ 
ويغلطون في الآثار» لما تناقضت آثارهم؛ ولا تدافعت أخبارهم. قالوا: ولو و- 
علبنا تصديق المحدث لظاهر عدالتهء لوجب علينا تصديق مثله وإن روى ضد رواب 
وخلاف خبره. وإذا نحن قد وجب علينا تصديق المتتاقض» وتصحيح الفاسد؛ لان 
الخلط في الأخبارء والكذب في الآثار» لم نجده خاصا في بعض دون بعض ١‏ 
إبراهيم (التظام): وكيف لا يغلطون ولا يكذبون ولا يجهلون ولا يتناقضون. والا١,,‏ 
رووا أن البي (ص) قال (لا عدوى ولا طيرة) هم الذين رووا أن التبي (ص) قال ,٠٠‏ 
من المجذوم فرارك من الأسد). كما رووا أن رجلا مجذوما جاء إليه ليبايعه؛ فأرء.! 
إليه من يبايعه خوفا من العدوى» وأنه عند خروجه في غزوة بدر؛ عندما أراد أن ...ا 
بين جبلين سأل عن النازلين بهما فلما قيل له إن النازلين بهما هم بنو التارء وينوا -. ١‏ 
عدل عن النزول هناك . وأنه قال (الشؤم في المرأة والدار والدابة) . 

كما أن الذين يرووت إنه قال (خير أمتى القرن الذي بعثت قيه) هم الذين يرووك ٠‏ 
قوله (مثل أمتي مثل المطر؛ لا يدري أوله خير أم آخره). والذين يروون أنه عندما ٠.١‏ 
عن ذراري المشركين؛ هل يحل فثلهم قال (فاقتلوهم» فإنهم مع آبائهم)؛ وإنه '. 
أسامة بن زيد عندما أمره على آخر غزوة جهزما إلى الشام قبل موته أن يحرق المشر :.., 
وذراريهم بالتاره يروون أنه أنكر إنكارا شديدا على سرية بعثهاء قتلوا النساء والأطلما'.. 


وأنه انكر على خالد بن الوليد قتل الأطفال وقال (اللهم إني أبرأ إليك مما صنع خائد)؛ 
وأرسل عليا ليدفع ديتهم. كذلك يروون أنه عندما أمر بقتل أحد المشركين صاح 
المشرك (من للصبية؟ قال النار) في الوقت الذي يروون قوله (المؤودة في الجنة» 
والشهيد في الجنةء وأولاد المشركين خدم أهل الجنة). والذين يروون حديث (كل 
مولود يولد على الفطرة حتى يكون أبواه اللذين يهودانه أو ينصرانه أو يمجسانه)ء يروون 
الحديث (اعملراء فكل ميسر لما خلق له. أما من كان من أهل السعادة فهو يعمل 
دة. وإن كان من أهل الشقاء فهو يعمل للشقاء. وأن الله مسح ظهر آدم فقبض 
تين» فأما الذين في قبضته اليمنى فقال إلى الجنة برحمتي. وقال للذين في اليسرى 
النار ولا أبالي والسعيد من سعد في بظن أمهء والشقي من شقي في بطن أمه 
ذا وقعت النطقة في الرحم أوحى الله إلى ملك الأرحام» اكتب: فيقول يا رب ما 
ب؟ قال اکت شقيا أو ا 


ويواصل هذا النقد المنهجي للأحاديث المروية التي تناقض بعضها بعضا. ويزداد 
فض شدة عند عرض أحاديث تتناقض مع بعض الآيات القرءانية؛ مثل حديث يقول 
لما مر عام على غزوة بدر خاطب النبي (ص) من قتل فيها من المشركين قائلا (هل 
جدتم ما وعدكم ربكم حفا؟): قلما سثل عما إذا كانوا يسمعون قأل: (إنهم يمعون 
تسمعرن). وهلا يناقض الاية الشرعانية الكررمة ووما انت بمسمع من في 
ر#(قاطرء 22). (تفسهء 230 - 234). 


ان ونظرية الإمامة : 

لقد قاده هذا التفكير العقلاني ٠‏ لا إلى مجرد الإختلاف مع الإمام القائم في عصره: 
بن سليمانء الذي لم يستطع أن يسيطر سوى على بعض المناطق كما بينا عند 
يث عنهء ولا إلى الإختلاف مع المطرفية في ترددها بين المعارضة العملية للإمام 
المحافظة على قاعدة نظرية للإمامة تجعل شرط السب (المنصب المخصوص) 
طا لا بد متهء فحسب. بل وإلى الإعلان عن نظرية جديدة فى الإمامة تبطل القاعدة 
قامت عليها الزيدية من الأساس . فتشوان يجعل الوصول إلى منصب الإمام حقا 
مسلم تتوفر فيه مؤهلات القيام بأعبائها دون أي حاجز قائم على التسب والقبيلة. 
٠‏ ليست نظرية جديدة في الإسلام. فقد قال بها الخوارج والقسم الأكثر عقلانية من 
تزلة . بل الجديد هنا أن تأتى من داخل الزيدية؛: ومن أحد قضاتها. وهو ما يخائف 
ها ما كان سائدا في غخضره في العالم الإسلامي يعامة؛ وفي اليمن بخاصة» حيث 


كانت الخلافة العباسية فى بغداد تستند نظريا إلى شرعية إسللامية تجعل الإمامة في قفري“ 
عامة» e‏ عليه ناض شم N‏ ركذلف كانت ال 
الفاطمية في مصر التي تستند نظريا إلى شرعية تجعلها تنتقل من الأب إلى الاين في أبناء 
الحسين بن علي . وفي اليمن كانت الزيدية تستئد نظريا إلى شرعية تجعلها في من قام 
ودع من إبناء الحسن والحسين في حين كانت عمليا قد بدأت تنتقل بالورائة في نسل 
القاسم الرسي. أما بقية الدويلات والسلطنات في اليمن وفي العالم الإسلامي التي 
استغلت ضعف الخلافة المركزية وأقامت كيانات خاصة بها مرتبطة أحيائا بخيوط شكاءة 
واهية بالمركزء فإنها قد طبقت في الواقع ما كانت قد أصيحت الخلافة تسلكه مئذ زه., 
في الوصول إلى السلطة والمحافظة عليهاء وهو ميدأ الغلبة والقوة. 


وقد بين نشوان نظرته للامامة بادا بشرح اختلاف المسلمين حولهاء وعرض موقب 
كل فرقةء واختلاف هذه الفرق أولا حول مسألة ضرورة وجود الإمام من عدمه. فقالت 
«المعتزلة والخوارج والشيعة وأكثر المرجئة؛ إنها فرض واجبء لا يصلح الئاس إلا به؛ 
لجمع كلمتهم. وصيانتهم» وتنفيذ الأحكام» وإقامة الحدود» وشن الحروب إلح 
بينما قالت 1الحشوية وبعض المرجئة والنجدات من الخوارج؟ إنها ليست لازمة ولا 
واجبةء ولكن إذا استطاع الناس إفامتها من دون إراقة دم» فهو أمر حسن. فإذا لم تةم؛ 
وتولى كل شخص أمر منزله وأقاربهء فأقام فيهم الحدود على الكتاب والسنةء ٠١‏ 
ذلك ولا حاجة عندها لإمام. 

ثم اختلف الذين ألبتوا الإمامة في طريمّة تحديد الإمام؛ “فقالت فرقة *, 
بالشورىء وهم جميع الأمة إلا الشاذ القليل. وقالت فرقة هي بالقربى والوراثة. وه 
(قرقة) هي بالنص ا(نفسهء 150). ومن الواضح ها ميل نشوات إلى القول إن الاز..-: 
بالشررى من خلال توكيده على أن القائلين بذلك هم «جميع الأمة إلا الشاذ المَلا ' 
ولتوضيح أنه بهذا القول لا يخرج على الزيدية قال إن ممن يقول بالشورى المعد ٠٠‏ 
والجريرية» والبترية. ومعروف أن الجريرية والبترية فرقتان من فرق الزيدية الأولى ٠١‏ 
إن تشوان يستدل على الشورى بقول علي بن أبي طالب في نهج البلاغة *بايعني "٠.م‏ 
الذين بايعوا أبا بكر وعمر وعثمان؛ على ما بايعوهم عليه. فلم يكن للشاهد أن يخا ١‏ 
ولا للغاثب أن يرد. وإنما الشورى للمهاجرين والأنصار. فإن اجتمعوا على , ٠١‏ 
وسموة إماما» كان ذلك لله رضى. وإن خرج عن أمرهم خارج يطعن؛ أو بدعة. 
إلى ما خرج مته. فإن أبى قاتلوه على اتياعه غير سبيل المؤمئلين؛ وولاه الله ٠١‏ 


تول تفا 215 
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وقد حصرت الشررى فى #خيار الأمة وفضلائهاء يعقدونها لأصلحهم ما لم 
يضطروا إلى العقد قبل ا لغتق يخاف حدوثه على الأمة. فإذا خافوا وقوع ذلك 
وبادر قوم من خيار الأمة وفضلاثهاء أو رجلان من عدولهاء وأهل الشورى (؟) فعقدوا 
الإمامة لرجل يصلح لهاء ويصلح للقيام بهاء ثبتت إمامته» ووجبت على الأمة طاعته؛ 
وكان على ساثر الناس الرضى؟ . 

لكن نشوان يتجاوز هذا الرأي على الرغم من ميله إليه» لأنه يبدو إضقاءا للشرعية 
على أوضاع سياسية سبق قيامهاء ومحاولة للتوفيق بين المذاهب الإسلامية المختلفة. 
لذلك يفصح عن موقفه على نحو لا ليس فيه فيقول: «وقال إبراهيم بن سيار النظام 
... ومن قال يقوله من المعتزلة وغيرهم: الإمامة لأكرم الخلق وخيرهم عندالله". 
واستدلوا على ذلك بالآية يا أيها الناس إنا خلقناكم من ذكر وأنثى؛ وجعلناكم شعويا 
وقبائل لتعارقوا. إن أكرمكم عند الله أتقاكم#(الحجرات» 13). افنادى جميع خلقه؛ 
الأحمر مثهم والأسود. والعربي والعجمي» ولم يخص أحدا منهم دون أحد؟ . ويختتم 
نشوان هذا العرض قائلا «وهذا المذهب الذي ذهب إليه النظام هو أقرب الوجوه إلى 
العدل» وأبعدها عن المصاباه"(نقسه؛ 152 - 153) 

وقد نسب القول بحصر الإمامة في ولد الحسن والحسين لا إلى الزيدية كلهاء بل 
إلى فرقة واحدة متها وهي الجارودية؛: دون أن يتحدث عن الإمام الهادي يحيى بن 
الحسين ولا عن المطرقية من الزيدية» وكأنما يعدهم جميعا من أتباع الجارودية. ورد 
ا ذه لفرت عل كفن ع مياق بالمزل ا ایت إل نادت فرق اتات اولي 
بغيبة محمد ين عبدالله بن الحسن بن الحسن (النفس الزكية) وأنه المهدي المنتظر؛ 
وقالت الثانية بغيبة يحيى بن عمر بن يحيى بن الحسين بن زيد بن علي (كان قد خرج 
على الخليفة المستعين العباسي في الكوفة وقئل) وإنه المهدي المننظر: والثالثة هي 
زيدية اليمن التي يقول عنها #وليس في اليمن من فرق الزيدية غير الجارودية: وهم 
بصنعاء وصعدة وما يليها: ومنهم فرقة يقال لها الحسينية يقولون إن الحسين بن القاسم 
٠‏ ی الم يعلت: ولا يموت حتى يملأ الأرض عدلاء وإنه القائم المهدي المنتظر 
علدهم. ويقولون في الحسين هذا إنه أقضل من رسول الله (ص)؛ وإن كلامه أبهر من 
كلام الله. ويرون أن من لم يقل بقولهم هذا فهو من أهل النار(نقسه» 156). 

ولذلك عرف نشوان بقوله بجواز الإمامة في جميع الناس حيث يقول: 

إن" أولى انان بالأمر اللي هوالنقئ الاس والموؤيمن 

E A OES 
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NEO SES‏ ]| كله بلقت رمكةه واد 

ابا LS‏ وان عر E‏ لتر اير 

وقد نقل عنه الإمام عبدالله بن حمزة أبيانا شعرية ترفض حصر الإمامة في بعضص 
الناس» من مثل قوله: 

حصر الإمامة في قريش معشر هم باليهود أحق بالإلحاق 

جهلا كما حصر اليهود ضلالة ‏ أمر النبوة في بني إسحاق 

وفال أيضا: 

حصر الإمامة ظالم في ظالم وكلاهمافي مثله محصور 

حصر الهدى والخير في بعض الورى 2 والخير ماعن أمره مقصور 

(ملحق بتاريخ السادة) 

ويعمد نشوان إلى إعادة تعريف ”آل البيت» ليبطل حصر الإمامة فيهم. إذ يلقل عنه 
أحمد بن يحيى بن المرتضى في المنية والأمل (67) قوله إنهم «أقاربه (التبى 1[ ص !) 
امروف كه يما وضلا من عدن سددف على نو لخر رل ٠‏ 

آل النيي هم أتباع ملته من الأعاجم والسودان والعرب 

لولم يكن آله إلا قرابته صلى المصلي على الطاغي أبي لهب 

وحتى حين يذكر الهادي في كتابه (شرح رسالة الحور العين) يكتفي بسرد خيره 
وانه أول من دعى إلى مذهب الزيدية في اليمنء وأن لقبه الهادي إلى الحق» وأنه غل 
على صعدة إلخء لكنه لا يتحدث عن فضائله وعلمه كما فعل مع زيد بن علي . فا 
فصل الحديث عن زيد وعن فضائله وعلمه وصفاتهء قائلا إن «الأمة أجمعت» على 
إمامته . ولا ببدو أن نشوات يَأحد بما نفله عن زيد من القول إن الإمام منا أهل البيت 
المفروض عليكم طاعته وعلى المسلمين؛ من شهر سيفهء ودعا إلى كتاب ربه وساة 
تسيهء. وجرئ عنلى أحكامه» وعرف بذلك»ء فذلك الإمام الذي لا تهنا وإناكم 
جهالته"(الحور العين؛ 188). ولعله قد أخضع هذا لمنهجه في نقد التقليدء وأعاده إلى 
أصل العدل المعتزلي حين علق على رأي النظام الذي يجعل الإمامة في أكرم اللا 
دون اعتبار للنسب والجئس واللون» قائلا إنه أقرب الوجوه إلى العدل. ومع أنه لا 
يتحمس للهادي فإن طبقات الزيدية تقول إنه كان «يختار (في ممارسته للقضاء) أقرال 
الهادي على سائر فقهاء الإسلام"(ق 454). وقد عرف عنه وعن ولديه محمد وعلي من 
بعده» ممارسة القضاء في خولان صعدة. 

وقد ظل رأي نشوان في الإمامة موضوعا للجدل والهجاء في حياته وحتى بعد 
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موثه. وهاجمه الأئمة وأنصارهم باستمرار لأنه كان مصدرا من مصادر الإعتراض على 
الإمامةء ودحضها وانتقادها. هذا ما أدركه الإمام عبدالله بن حمزة فيما يعدء حيث 
أصدر فتوى قاطعة؛ صاغها شعرا ليسهل تدولهاء وضعت اساسا نظريا ردده أتصار 
الإمامة طوال تاريخها باعتباره حكما قاطعا لا يقبل النقض. فقد طرح ذلك الإمام على 
نفسه سؤالا حول ما يراه نشوان من جواز الإمامة في غير أيئاء الحسن والحسين» دون 
أن يذكر نشوان بالإسمء وأصدر في رده على هذا السؤال حكما لا يختلف عن الحكم 
بالإعدام في شيء؛ على من يجروء على منافسة آل الحسن والحسين في الإمامة. قال: 


ماقولكم في مؤمن صوام 
حبرء بكل غامض علام 
لم يبق فن من فتون العلم 
وهو إلى الدين الحنيف ينتمي 
NT E‏ 
بل هو من أرفع بيت في اليمن 
ثم انيرى يدعو إلى الإمامة 
یت أجترى اا اد 
وقطع السارق والمجحاربا 
وقاد تحو ضيدء المقاتبا 
ما ك رة عند تق ةالفضل 
ولم يكن من معشري وأهلي 


موحد مجتهاه قوام 
وذكره قد شاع فر الام 
COTY‏ اله ذا فيكم 
محكم الرأي صحيح الجسم 
ل اناك بن E‏ 
قد استوى السر لديه والعلن 
NS N‏ 
والة لت أشيافة احكات » 
واستل للعاصين سيفا قاضيا 
وبث في أرض العدا الكتائيا 
ای اجا عكن اکل 
أهل الكسا موضع علم الرسل 


أما الذي عند جدودي فيه 
ويؤتمول» ضحوة» بليه 


وأحبط الأعمال تلك الصالحة يهذه الدعرى الشناع الفاضحة 


حاولة نشوان إقامة دولة: 

إلا أن الصراع السياسي والكلامي الذي انغمس فيه نشران قد جعله يندفع من 
لإشتراك في الجدل السياسي إلى الفعل الساسي المباشر بالدعوة إلى تفسه. ولعل 
قترابه من السلطان حاتم بن أحمد الذي كان يحكم صععاء والمناطق المجاورة لهاء 
رعلاقته المتميزة به قد جعلته بنظر إليه وهو القاضي والشاعر باعتباره مثالا يحتذى؛ أو 
مرا فتن الا عات بلا هل إن يكرت جام هذا اللطات قل تمه عل 
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تكرار النموذج في متاطق أخرى من اليمن. فقد قدم إلى السلطان حاتم سنة 642 
هجرية / 1148(1147)مء أي بعد عشر سنوات من قيام الإهام أحمد بن سليمانء 
المقامة التي ألفها وشرحها وعرفت يعنوان (رسالة الحور العين وشرحها). . ونجده فى 
أواخر سنة 548 هجرية / مطلع سنة 1154م يتوسط بين هذا السلطان ومنافسيه 7 
وجهاء الياميين على زعامة القبائل الني يحكمها. كما سعى للمصالحة بينه وبين الإماء 
أحمد بن سليمان. ونجح في هذا المسعى فجمع بيئهما في بيت الجالد في رجب ستة 
9 هجرية / 4م حيث عقذا هدنة» تجددت فيمأ بعدء حتى بعد وفاة السلطان 
حاتم وتولي ابته علي بن حاتم أمر السلطتة من بعده (سيرة أحمد بن سليمان» ق 65). 
وكانت الفترة نفسها تشهد تفتت الدول الكبيرة وقيام سلطنات ودويلات مختلقة؛ وزاد 
فيها الطامحون إلى محاولة سد الفراغ الناجم عن ضعف تلك الدول الكبيرة وضم ما 
أمكن من مخلفاتها. وليس مستبعدا أن يكون تشوان قد أعجب بإقدام السلطان حاتم 
على إقامة دولة لا تستند بالضرورة إلى شرعية مستمدة من الإنتماء إلى قريش وفقا 
للنظرية السياسية السائدة آنذاك. والمتتبع لأخبار هذه المحاولة يعاتي من قلة الأخبار 
المثوفرة عن مصاولة نشوان إقامة دولة أو سلطنة شبيهة بسلطنة حاتمء ومما يحيط بها 
من غموض حتى حين يشير إليها نشوان نفسه كما في النص الوارد في (المستطاب) 

وهو ما يجعل من الصعب الإحاطة بهاء وتحديد زمنها ومكانهاء وحقيقة الأحداث التي 
e‏ كد[ أن الأحخار القليلة التي وصلتنا تنقل الحدث ولكنها تعطي عنه تفاصيا 
تناقض حقائق ناريخية معروفة ومدونة؛ كما هو الحال عند ياقوت الحموي قفي (معج. 
الأدباء) و(معجم البلدان). وينيغي ملاحظة أن مثل هذه المحاولات التي يقوم فيها رجا 
ثقاقة وعلم وليس زعيما قبليا ذا عصبية قبلية قوية» من غير أشراف الزيدية الذين تعطبي 
نظرية الإمامة الزيدية حى المطالبة بالإمامة» بالدعوة لإقامة دولة أو سلطنة يتول 

حكمهاء قليلة في تاريخ المتاطق القبلية. وكانت تجربة حاتم بن أحمد أبرز مثل معاص. 
لنشوانء ومصدر إلهام. وريما جاءت محاولة نشوان يتشجيع من هذا السلطان لمنافة 
الإمام أحمد بن سليمان على الأرضية القبلية التي يتحرك عليها. لكن نشوان في طموحه 
لإقامة دولة يمنية تحت رئاسته؛ إنما يستند إلى نظريته في الإمامة كما عرضنا سابقاء 
والتي تجعل تولي الحكم ر حا لأفضل الناس وأكرمهم بصرف النظر عن انتا 
إلى قريش من عدمه. وريما رأى نقسه أكثر علماء وأرجح عفلا من كثيرين ممن يدصود 
الحى في الإمامة. ولعله بدأ يجس تيض القبائل: ويختبر مدى استعدادهم لمساتدته. 
فلس استجابة شمنعته على المغامرة . 
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إلا أننا تجد أنفسنا أمام معضلة تاريخية عند محاولة تحديد المكان الذي أعلن فيه 
دعوته» وحاول بط سلطته عليه. فياقوت الحموي بعّول في (معجم الأدياء: 19» 
7 وفي (معجم البلدان: مادة صبر) إن نشوان تولى السلطة في جبل صبر. لكن 
تاريخ جبل صبر المطل على مدينة نعزء في نلك الفترة معروف ولا أثر لنشوان في 
أحدائه أوفي ممارسة الحكم فيه. وجميع من كتبوا عن نشوان من المحدثين تقلوا حرفيا 
ما قاله ياقوت دون تمحيصء ودون أن أي تساؤل عن صحة هذا الخبر من علمه. 
وممن نقل هذا الخطأ عبدالله الحيشي في (مصادر الفكر العربي الإسلامي في اليمن) 
(ص 370) وحسين العمري في (مصادر التراث اليمني في المتحف البريطاني)(ص 41): 
إن اترك في الامش بإشازتة إلى ما جاه في مامش المقدمة التي حخطها محققًا 
قصيدة نشوان (ملوك حمير وأقيال اليمن) حيث جاء فيها الم نجد فيما وصل إلينا أن 
لشوان استولى على جبل صبر المطل على تعر ... ومحل نشوان هو وادي صبر؛ 
بفتح الصاد ... والياء ... وهذا الوادي في الشمال الغربي من صعدةء ولا بزال 
يعرف بهذا الإسم . . .٠.‏ ويمكن إن أضيف إلى هذا ما ورد في سيرة الإمام أحمد بن 
سليما (ق 11) من ذكر لوادي صبر في جماعة؛. من خولان صعدة. وهذا يعطي صررة 
شير واقعية عن محاولة نشوان تأسيس سلطنة أو دولة في واد معزول من وديان قبيلة 
صغيرة هي جماعة. ولو حدث ذلك لكانت السلطة التي خرج نشوان لإقامتها أقل بكثير 
من سلطة أصغر شيخ في قبيلة خولان صعدة» وهذا ما لا يرضاه نشوان لنفسهء ولا 
يستحق الضجة التاريخية التي أثارها خصومه وأنصاره يسبب تلك المحاولة. 


إلا أن عمارة اليمني» وهو مؤرخ معاصر لنشوان وإن لم يلتق بهء قال “بلغئي أن 
أهل بيحان ملكوه عليهم'(عمارة؛ 303). وهذا خبر يقترب بنا من المكان الصحيح 
الذي دارت فيه الأحداث. ونجد تأكيدا لهذا في المستطاب الذي ينقل عن نص لنشوان 
ها يفهم منه أن آهل المشرق طلبوا منه أن يتولى الحكم في اليمن؛ أو على الأقل في 
مناطقهمء ووعدوه النصرة لبسط سلطته. ويبدو أن من المناطق التي وعدته النصرة 
بيحان؛: ومارب؛ وعيال يزيد في البون. ويضيف المستطاب «وكان ابتداؤها (دولة 
نشوان) في أول الجمعة من أسبوعه في مارب وانتهاؤها في الجمعة التي تلتها في 
البون»(33 - 5). لكن هذه التجربة امیت نهاية مأساوية ‏ فنشوان تف ا 
على نحو غير مياشر يقوله كان من علم الله وصولي المشرق» فكلفني أهلها على أن 
أحمل الدين أحمال الحير» وسمحوا بالمين والأيمان» وشحوا بالصدق والإيمات. 
فرغبت وطمعت في ظاهر كلامهم الذي سمعت. حتى أدركتي الأمان بمارب. فخرجت 
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من الدائرة الرابعة إلى دائرة المتقارب»(نفسه) , ولعل ذهايه إلى حضرموت قد كان عقب 
هذا الإخفاق؛ وريما كان هربا إما من ملاحقة الخصوم. وإما من الإخفاق نفسه. فقد 
ذكر أنه توجه إلى وادي حضرموت حتى وصل تریم» حيث كان السلطان راشد بن 
شجيعة (من الخوارج) يتولى الحكم. ويبدو أن الأمر قد اختلط على مؤلف غاية الأماني 
حيث قال (406/1) إن نشوان سار إلى عبدالله بن راشد. لكن (إنباء الزمن) يقول إن 
مولد عبدالله بن راشد بتريم سئة 553 هجرية / 1158م؛ وموته سنة 613 هجرية / 
6 مم في حين أن نشوان قد مات سئة 573 هجرية / 1178م. ومع أننا لا 
نعرف على وجه التحقيق تاريخ ذهاب نشوان إلى حضرموت» فمن المحتمل أن يكون 
عقب إخفاق تلك المحاولة وقبل موته بسنوات وبالتالي قد يكون وصوله إلى تريم 
وعبدالله بن راشد حدث صغير. لذلك يكون وصول نشوان إلى السلطان راشد بن 
شجيعة وليس إلى ابنه عبدالله. 

ومع أن نشوان يتحدث عبن هذه الرحلة برضى» وبخاصة حين يتحدث عن العطية 
التي عاد بها من حضرموت؛ وأرسل فيما بعد أشعارا يمتدح الذين التقى بهم في تريم. 
فإن الرحلة انتهت نهاية غير حسنه . فقد عاد إلى مارب ليتوجه منها إلى الجوف» لكر 
القبائل تعرضوا له في الطريق «فأخذوا العطاء. وكانت الكتب على بعيربن فسلمت» 
فوصل إلى الجرف بالكتب وحدها. ويعلق على هذه النهاية غير السعيدة بروح المتأم 
الحكيم» ويكتفي ببيت مأثور من الشعر العربي: 

وما انا إلا من به إن اعورت غريت وان حرشد حربةارشل 

(نفه ؛ 

وهذه النهاية المخفقة تشبه إلى حد بعيد ذلك الإخفاق الذي انتهى إليه من قبإ 
الحسن بن أحمد الهمداتي. والحفيقة أن أوجه شبه عديدة توجد بين نشوان والهمداني 
بل إن مؤلفات الهمداني كانت معن أهم المؤثرات الثقافية في فكر نشوان التي حددت 
أتجاهه : وابتعاده عن الإمامة الزيدية » واصطراعه مع الحسيئية يزعامة آل القاسم العياني 
والمطرفية؛ والإمام أحمد بن سليمان. بل إن كتاب الإكليل لم يعد معروقا إلا بروابه 
محمد بن نشوان إلى درجة تجعل أحياتا من الصعب تمييز ما كئبه الهمداني وما أضاده. 
إن كانت هناك إضافة وربما ما حدفهء ابن نشوان. وسار تشوان نفسه على هدى ما 5 
الهمدانيء فاهتم بتاريخ اليمن قبل الإسلام» ونظم قصبدته الشهيرة (ملوك حمير وأقبا! 
اليمن). وكلاهما حاول تحريض القبائل لمعارضة الأئمة؛ واسئثارة حميتها القحطانه 
و ها بحضارة اليمن القديم لعلها تستفيق وتعمل لإستعادة ذلك الماضي العرية 


وعند ما أتتهت تحركات القبائل في عصر الهمداني إلى الحروب والتطاحن والتمزق؛ 
تحول عن الفعل السياسي إلى التأليف في التاريخ» لتسجيل ما وصل إلى عصره من 
أخبار اليمن القديم وأساطيرها ولغتها. وبالمئل حاول نشوان أن يقيم الدولة التي حرض 
الهمداني القبائل من أجل قيامها. وحين أحقق تحول مثل الهمداني إلى الكتابة والبحث 
في تاريخ اليمن القديم. ولأنه كان ابرز علماء اللغة وعلم الكلام في عصرهء لم يكن 
ممكنا أن يهمل الكتابة في اللغة والأدب وعلم الكلام؛ ولكنه مع ذلك ملا ما كتبه في 
اللغة بموضوعات في التاريخ. من هذا يمكن الإستنتاج أن نشوان قد قام بمحاولته 
لإقامة سلطنة أو دولة في فترة مبكرة نسبيا من حياتهء قبل أن يتفرغ للتأليف والكتابة. 
فهو يذكر أنه انتهى من تأليف موسوعته المعروفة (كتاب شمس العلوم) سنة 570 هجرية 
/ 1175(1174)م: أي قبيل وفاته بثلاث سنوات. ولعل الفارق الزمني بين خروجه 
لطلب السلطة أو السلطنة ومماته قد طالت نسبياء مما سمح له يتأليف عدد كبير من 
المؤلفات. أهمها كتاب شمس العلوم الذي أشرنا إليه سالفاء ومجلداته ثمانية » و(كتاب 
القلائد) و (رسالة في التصريف) و (كئاب القوافي). هذا في اللعة والأدب. أما في 
علم الكلام فله (كتاب الإعتقاد) و (رسالة في الدين في الرد على الظلمة المتكرين) و له 
في التفسير كتاب (التبيان في تفسير القراءان). وله أيضا (رسالة في الشهور الرومية 
ومطالع النجوم) أوصى بها ابنه جعفر وكأنما أراد أن لا تضيع هذه المعارف بموته. وله 
أيضا (رسالة الحور العين وشرحها) وقصيدة (ملوك حمير وأقيال اليمن) اللتين أشرنا 
إليهما فيما سلف . إلا أن أغلب هذه الكتب لم يصل إلى عصرنتا. 

وينبغي ملاحظة أن نشوان يحمل؛ بالقياس إلى الهمدانيء مؤثرات ثقافية جديدة لم 
تكن قد مارست تأثيرا في البمن في عصر الهمداني. فالزيدية لم تعد تقتصر على 
أشخاص معدودين؛ جاء أغلبهم من خارج اليمن؛ بل أصبحت حركة محلية لها 
وجودها المؤثر»ء وأنصارها المتحمسون. ورجالها ومصتفوها. بل وأصبح فيما بين 
رجالها تفاوت واخئلاف في الإجتهادات. وأصبح تشوان نفسه أحد أهم مجتهديهاء 
وبخاصة في مسائل رفض التقليد» وفتح باب الإمامة أمام كل مسلم تتوقر فيه الكفاءة. 
وهذه الإجتهادات التي بدأها من داخل الزيدية قد جعلته يصبح علما يحلق فوق 
المذاهبء وإن اضطر لمسايرة القبائل التي تحتكم إليه في القضاء وفقا لمذهب الهادي . 


التصالح مع - العصر : 


وعلى الرغم من أنه بدأ حياته بالتمرد على الجميع؛ واتخاذ موقف مستقل سمح له 
بلثمية مراهبه الذهنية من خلال سعة الإطلاعء» وجرأة الاجتهاد المشالف لكل ماهو 


سائد من حولهء والتمرس بالجدل ونقض الحجج. والبحث عن سند من التاريخ أو من 
اللغة أو من علم الكلام؛ فإنه قد اتتهى قبيل مماته إلى المصالحة مع الجميعء فتصالح 
أولا مع الإمام أحمد بن سليمان (سيرة أحمد بن سليمان؛ ق 95)» ومع الأشراف 
القاسميين كما يستفاد من رسالة كتبها قبيل وفاته (ملحى يتاريخ عمارة اليمني ومقدمة 
رسالة الحور العين وشرحهاء 19). 

بل يستفاد مما كتبه أنه في أخريات حياته قد هجر الشعر والجدل والسياسةء 
وانقطع للعبادة والزهد؛ حيث يقول «فأما اليوم وقد رددت على الأشدء من الهزل 
والجد؛ وأتاني نذير الشيب؛ وزايلني كل ريب» وتحليت بحلية الوقار» ونظرت نفسي 
بعين الإحتقار؛ ودعيت عن القريض. وملاهي معبد والغريضء وأقمت الشعر بأبخس 
السعرء واعتظت القرءان بالشعر بدلاء وتركت الجدال. «وكان الإنسان أكثر شيء 
جدلا#(الكهف؛ 54). وذهبت فى ذلك مذهب لبيدء واستبداله الشهد بالهبيد. وجعلت 
مقاطع الآيات عوضا عن مصارع الآبيات: وذكر الله عوضا عن التسيب» وذكر المعاد 
عن الربع والحبيب. ولست من الشعراء» بل من عبيد الله الفقراء» الذين تحل لهم 
صدقة الدعاء .٠...‏ وكان هذا قبيل وفاته بعد أن شاخ وطلق كل شيء قي انتظا؛ 
الأجل المحتوم؛ الذي وافاه يوم الرابع والعشرين من ذي الحجة سئة 573 هجرية /1ا 
17 


نشوان والزيدية والمعتزلة : 


السؤال الذي يطرح نفسه على الباحث في تاريخ حياة نشوان هو عما إذا كاد 
نشوانء بعد دحض نظرية الإمامة عند الزيدية. ما يزال زيديا؟ وهو سؤال يستحة. 
الإجابة لا من باب التخمين والتقديرء وإتما بالإستناد إلى ما كتبه نشوان تغسه عا 
يعتفده. فهر يعرف الشيعة بأنهم الذين شايعوا عليا في قتال طلحة والزبير وعايث: 
ومعاوية والخوارج (الحور العين» 178). وهكذا فالشيعي في نظر نشوان ليس من قا!. 
بأن على هو الخليفة بعد رسول الله (ص) كما قال الهادي وشايعه فى ذلك زيدية اليم 
خی فر ران الذلك لا ددرت أن بيد شرت في ی دوت أن تكرت ندل 
علاقة باعتقاده فيما يخص الإمامة. 


وحين يتحدث عن زيذ بن على يدافع عن إمامته وعن استحقاقه لها ' ويبين خصاله 
وفضائله؛ لكنه يجعل طريق إمامته إجماع الأمة عليها إلا القلبل الشاذ كما يقول. 
وبالتالي فشرط النسب غير وارد لأن الأمة أجمعت عليه لخصاله وفضائله وليس لنسبه 
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رنشوان في الفقه يفضي بين المتخاصمين وفقا لأحكام الهادي. وربما يعود ذلك إلى أنه 
بقضي بين قبائل خولان الشام التي استدعت الهادي إلى صعدة ليؤسس دولته وعاش 
ورثته بينها بحيث تعودت على الإحتكام إليهم وإلى مذهبهم. وجاء أبناء نشوان 
ليواصلوا تولي القضاء عن أمر الأئمة وفقا لأحكام الهادي. وأخذ نشوان الإعتزال من 
الزيدية بعد أن أصبح علم الكلام المعتزلي جرّءا من عقائدها. فهو مثل المطرفية يأخذ 
بآراء مدرسة بغداد ورئيسها أبو القاسم البلخي؛ ووجد ظالته العقلانية في آراء النظام 
والجاحظ . وآراء هذا التيار الأكثر عقلاتية في المعتزلة هي التي جعلته يتخذ موقفا 
هقلانيا مستقلا نسبيا في مسائل التقليد والإمامة. فقد استهواه رأي النظام في الإمامة 
زوجدذه يستجيب لتزعته اليمئيةء وأقرب إلى الإنصاف والعدل والمساواة بين التاس. 
وعن مذهبه المعتزلي يقول: 

يبا لحت هدي نحي مظورمن لاان 

مذهبي التوحيد والعدل الذي هو في الارن ل د ال 

ومثل الزيدية؛ لا يكتفي بالأخذ عن المعتزلة» بل يتعدى ذلك إلى الأخذ عن أئمة 
الزيدية في طبرستان» مثل نقله عن (كتاب الدعامة) لأبي طالب الهاروني قوله إن جميع 
ألأمة أجمعت على إمامة زيد بن على إلا الرافضة من الشيعة الذين يكفرون أيا بكر 
وعمرء وهي الرواية التي أوردها الختا وعدت أساسا للإسم الذي حملته 
#رافضة»(الملل والنحلء 155/1 و الحور العين؛ 185). ويتفي أن يكون المعتزلة قد 
أصتمدوا تسميتهم هذه من اعتزالهم علي بن أبي طالب في حروبه؛ لأن ؛جمهور 
المعتزلة وأكثرهمء إلا القليل الشاذ منهم؛ يقولون إن عليا عليه السلام كان على 
الصواب» وأن من حاربه فهو ضالء ويتبرأون ممن لم يتب من محاريته؛ ولا يتولون 
أحدا ممن حاربه إلا من صحت عندهم توبته؛(الحور العين» 205). 

ومن المؤسف أن كتاب نشوان في علم الكلام (كتاب الإعتقاد) لم يصل إلى 
#صرنا لنعرف منه أي منحى أخذه في علم الكلام إعتمادا على منهجه القائم على رفض 
التقليد؛ وما إذا كان تضلعه فيه بقدر تضلعه في اللغة والتاريخ. ولكن يبدو من عدم 
إحتفال رجال علم الكلام الزيدي بهذا الكتاب بحيث لم يشر إليه أي متكلم منهمء ولا 
لفل عنه أي قرول أو رأي» أنه قد يكون غير متماش مع الآراء الرسمية المعتمدة في 
المذهب مما روج له الأئمة وأنصارهمء وحافظ على وجوده في وجه عاديات الزمن. 
والأغرب أننا لا نجد من يتحدث عنه لا بالإتكار ولا بالقبول. بل كان موضوعا لتجاهل 
ثام» مثل تجاهل أخبار مؤلفه لولا النزر اليسير الذي وجد في بعض كتب التاريخ وفي 
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ارغان هر ايف ة. اواب كات الم فاته در مما رضنا م 45 اه ادرا ةغل 
الكلام في كتب الزيدية فى عصره. ويخاصة المعتزلة ما قبل الجبائية؛ مثل النظام 
والجاحظ؛ ومدرسة بغداد ورئيسها أبو القاسم البلخي كما ذكرنا. وهذه الكتب كانت 
متداولة بين متكلمي زبدية اليمن في غعصره. وهو عند ما يتحدث عن إمامة زيد بم 
علي؛ مثلاء يقول «وهذا القول هو الذي يقول به أكثر شيوخنا اليغداديين؛. وهذا لا 
بعني أنه لم يطلع على آراء مدرسة البصرة المتأخرة؛ أي المعتزلة الجبائية» عن طريٌ 
كتب أئمة زيدية طبرستان» كيحيى بن الحسين الهاروني [ 340 هجرية / ا952(95)م - 
4 هجرية / 1033(1032)م ]ء وكتاب (تعليق شرح الأصول الخمسة) لرام الدين 
منكديمء وهو المنشور منسوبا على سبيل الخطأ للقاضي عبد الجبار بن أحما 
المعتزلي . إلا أن المدرسة الجباثبة (أبو علي الجبائي وابنه أبو هاشم) التي كانت زيدية 
طبرستان قد تبنتهاء لم تصل زيدية اليمن لتأحذ بآرائها إلا فيما بعد في ذروة صران 
مرير بين المطرفية والإمام أحمد بن سليمان والإمام عبدالله بن حمزة. ويتحدث نشواد 
عن المعتزلة بإجلال كبير حيث يقول: #يسمون لسان الكلام» ويسمون العدلية؛ لقوتهم 
بالعدل والتوحيد. وقيل إن المعتزلة ينظرون إلى جميع المذاهب كما تنظر علائكة الس 
إلى أهل الأرض مثلا. ولهم التصانيف الموضوعات ... في دقائق التوحيد والعد'. 
والتنزيه لله وكل متكلم بعدهم يغترف من بحارهمء ريمشي على اثارهم. ولهم م 
المقالات والمذاهب المبتدعات» تحصبل عظيمء وحفط عجيب . . . لا يقدر عا 
قري LLANES LEAN‏ إن قا 
المعتزلة أسانيد تتصل بالنبي (ص) ليس لأحد من فرق الأمة مثلهم: ولا يمة. 
خصو مهم دفعه)٤(الحور‏ العين ٠‏ 206( . 

وهكذا يبمكن القول باطمعات إل البنية الثقائية لتشوان قد كانت أفرت إلى غا 
الكلام المعتزئي كما كان سائدا ف د ساط المطرقية؛ وإن احتفظ لنمسه استنادا إلى د 
رفض التقليد د الختيار الآراء ١‏ التي يراه عقلا أصلح من غيرها. 

إلا أنه على الرغم من أن نشوان قد كان زيديا في كثير من الأمور يحكم الهم 
والتشأة في بيئة ثقافية وقيلية أقرب إلى الزيدية» فإنه قد كان ينكر التقليد للمذاهب. 
بينا اثغاء وبرفض التعصب لمذهب دون غيره. ولیس من ياب اللهو استشهاده 
العلاء المعري في سخريته من التعصب المذهبي وتقليد المذاهب دون تمخيص الأء, 
بميزان العقل : حيث قال : 

الشافعي من المذاهب واحد ولديهم الشطرنج غير حرام 
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را خبهة قال عر A‏ ا | ا 
شرب المتصف والمثلث جائز ‏ فاشرب على أمن من الآثام 
وأجاز مالك الفقاح تعلة وهم دعائم قبة الإسلام 
رأرى الروافض قد أجازوا ممتعة بالقول لا بالعقد والابرام 
نافسق ولط واشرب وقامر واحتجج في كل مسألة بقول إمام 
(نفسهء 261) 
ريبقى أن تقول إننا بالعودة إلى قائمة مؤلفاته» نستطيع القرل إن التأليف في علم 
يكلام لم يستهوه كثيرا كما اسئوته اللغة والأدب والتاريخ. ويبدو أن ميوله الأدبية قد 
جهت اهتمامه في القراءة والتأليف. حتى أصبح من أكبر اللغوين في تاريخ اليمن. وقد 
د السبب إلى أن علم الكلام قد دخل اليمن متدمجا بالصراعات السياسية من وصول 
لإمام الهادي يحيى بن الحسين» ولم بعد مستقلا كما كان في مدارس المعتزئة الأولى 
لي كانت حلقات جدل ونقاش وبحث دون صلة مباشرة بتيار سياسي أو بمذهب من 
لمذاهب. وعند ما اقترب من الخلافة لفترة قصير أيام الرشيد والمأمون حمل ما حمل 
ل محنة فرض القول بخلق القرءان؛ بما تركت من ضحايا. ولأن علم الكلام في 
اليمن وصل بعد أن أصبح جزءا من عقيدة سياسية تعمل للتمكين للأئمة ونشر آرائهم 
سول الله والطبيعة والمجتمع الذي يعملون لحكمه؛ ققد أخذ منه تشوان ما أخذ دون أن 
إلغمس في التأليف في هذا المجال» مفضلا الإستغراق في مجال اللغة والأدب 
والتاريخ › ويخاصة بعد إخقاق مشروعه الياسي المستقل إخفاقا ذريعا. 


اعد بن توان يراصل سيرة ادا 

وقد توارث أبناء نشوان لقب القضاةء أو «القاضي؟؛ بعد أبيهم: وهذا يدل على أن 
قل القضاة كانت قد تشكلت في ذلك المجتمع في مقابل فئة الأشراف التي بدأ أفرادها 
هملون لقب «سيده المأخوذ من زيدية طبرستان. ووصل أحد أبناء نشران» هو محمد 
إن نشوانء وكان أبرعهم وأشهرهم وأكثرهم علماء إلى الإمام عبدالله بن حمزة بعد 
أهامه في سنة 583 هجرية / 1187م وطلب منه الولاية؛ فجعل الإمام 1إيه أمر القضاء 
والحكم في بلاد خولان (صعدة) عامةء فأمضى الأحكام عن أمره» وقيض الحقوق 
الواجبة (الضرائب) من كل جهةء وتصرف إخوته في البلاد:(سيرة عبدالله بن حمزة؛ 
مشطرطة؛ ق 68) 


ولم يلبث الخلاف أن دب بين ابن تشوان وهذا الإمام الذي تتهم سيرته أيتاء نشوان 
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لتصرف بأمور البلادء أي ممارسة الحكم والقضاء فيا وهر ما اعتاذ أن يفعله. أبوه. 
من قبلهم في خولان الشام. وتضيف السيرة قائلة عتهم "وملا كل متهم يديه وتموا,ا 
أموال الله تعالى (استولوا على أموال الجياية)» واشئروا بها الأطيان لأنفسهم. وكائم 
يأترن في كل سنة بشيء يسيرء ويعتذرون بان خولان فوم طغام لا يؤدون واجيا 
والظاهر منهم (خرلان) أن الأكثر والأعم منهم لا يدع حقا واجيا عليه. فيقبل الإماء 
منهم ما جاءوا به ويحملهم على السلامةء ويحسن فيهم الظن. ويعاتبه بعص 
الأصحاب في أمرهم» ويذكر له ما كان عليه والدهم ... وادعائه الإمامة. قلا يقبل 
(الإمام) فيهم؛ ويحملهم على ما ظهر متهم من الطاعة والمحبة. وعلم أن أحذا لا بسا 
مسدهم فرأى قرارهم (تثبيئهم على ما هم عليه من الولاية)ء والإغضاء عنهم د.٠‏ 
توخاه من المصلحة. ولما انقادت خولان ونفذت أحكامهم فيهم» أرادوا أن يكون الأء. 
لهم؛ ولا يبقى للإمام تصرف في جهتهم. فقام محمد بن نشوان سنة 599 (هجرية ' 
2- 1203م) في نوق من أسراق خرلاث» فشرح عليهمء وتكلم في أمر الإمام: 
وعزل نفسه عن الولاية» وأظهر التوبة والتعقف عن ذلك(نفسهء 68 - 69) هكا 
عرض النزاع الذي تشب بين الإمام عبدالله بن حمزة ومحمد بن نشوان. ومع آنا عاد 
نص يعرض التزاع من وجهة نظر الإمام وأنصاره؛ فإن ما يهم هنا هو القيمة التاريه.ه 
الكبيرة للمعلومات التي زودتا بها مؤلف السيرة عن موضوع النراع . فاين تشوان يتوار.' 
0 القضاء بأمر إمام أو بالتراضي في خولانء مثل كل القضاة المحليين الذين بسا 
دائما الفراغ الناجم عن غباب الدولة أو ضعفهاء بوجود إمام تصدر عنه الولاية أ .٠‏ 
عدم قيام إمام. فكان يتولى البت في الخصومات بين الأنراد وفعًا للشريعة الإسلامية 
عن طريق الصلح والوساطة بين المتنازعين؛ وكتابة عقود البيع» وإجراء عقود اله 
وإجراءات الطلاق. و «وكالات الأيئام والمساجدء وتزويج من لا ولي لهاد وكد' 
«التصرف في الوصايا بحيدان وخيوان"(نفسه؛ 103). وعند ما قام الإمام عبد الا 
حمزة طلب ابن نشوان منه الولاية الرسمية ليكون في هأمن من تولية قاض ينافه ٠‏ 
منطقة نفوذه التقليدي المتوارث؛ يعد ما رأى أن خولان أصبحت قابلة لأن ب, 
عبدالله بن حمزة الامامة. ورأي الإمام من جانيه أن لا يكئفي بإقرار ابن نشوان عاء 
هو علبه من الؤلاية». بل أن يكلفه بتوظيف نفوذه قي.جباية الأفوال لدولته. .٠١‏ 
اعترض أصحاب الإمام الذين يطمعون في نولي وظيفة جمع الأموال بما تدره من رء- 


| يجدوا ما يعترضون به إلا ها عرف به ان مر 1ء فيما بخص الإإمامة. 5 
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پحکم فيها ما استطاع من مناطى اليمن . وكان رد الإمام ردا عمليا يقوم على المصلحة؛ 
لان أحدا E‏ جمع الأموال من ثبيلة خولات صعدة فكل ابن تشواك ‏ يمعتى أنه 
ذا كان اين د تشوان عد آراء إعرناء نرم عن شيل ف الها بالحصول على ولاية 
من الإمامء فإن الإمام نفسه وظفه للحصول على مزيد من المال لتمويل دولته وحروبها 
التي لم تنته على الأيوبين وعلى خصومه المحليين. ومع أن ئيس من غرض هذه 
السطور اتنرئة اين تشوان أو E AOE TTS‏ يجبي من 
القبائل من أموال باسم الإمام؛ فإن ما يستحق الملاحظة أن القبائل كانت أكثر استعدادا 
للفتال إلى جانب أي مطالب بائسلطة بما في ذلك الأثمة؛ متها إلى دفع الأموال مما 
ننجه هي في العمل الزراعي وتربية الأغنام والماشية 


إلا أن قول السيرة إن محمد بن نشوان قد أراد أن يستولى على سلطة الإمام في 
لقولان لا ببذو:صحيجا.. ققد اكفى». حبب البيرة نقسهاء. بنقديم ماايمكن ”أن تيه 
إبلغة اليوم (استقالة معذلة)؛ حيث عزل نفسه من الولاية. وأعلن خروجه عن طاعة 
الإمامء وأنشأ رسالة سماها (رسالة الإيضاح إلى الإخوة النصاح) الم يجعلها إلى معير 

ولا طلب عليها جوابا(نقسه. 97): بين فيها المآخذ التي أخذها 0 الإمام والتي أدت 
إلى خروجه عن طاعته. لكنهء كما يبدو: لم يدع الناس كما قعل أبوه من قيل» إلى 
إقامة كيان سياسي بقيادته. وليس أمامنا من سبيل إلى معرفة محتوى هذه الرسالة المهمة 
الي لا غتى عنها للباحث في تاريخ تلك الفترةء من حيث إعطائها اتصورة المقايلة نما 
عه سير الأثمة. سوى زواية ناقصة لعلها مشرهة أيضا أوردها مؤلف سيرة ذلك 


الإمام. فقد قال عن محمد بن نشوان اوجعل عذره قي ذلك ما بلغ إليه أن الولاة في 
الظاهر فد أطلقت أبديهم في أموال الناس» يأخذون منها (بياض في المخطوطة)؛ وأن 
اللأمسلمين والمساكين ممتوعون من أموال الله وان الامام ولى هناك رجلا اطا 
واسند (ابن تشوان) ذلك إلى ثقّة له يأتبه بهذه الأخبار وغيرها مفصلة من جهة الظاهر 
وغيره؟(نفسه.؛ 69). وقد لسخ من الرسالة تخا كثيرة ؛وبعث بكل نسخة إلى جهة 
ميث يعلم؛ أنها ستجد الإستجابة من أهلها. لكن صاحب السيرة لا يحذد من هذه 
الجهات سوى صعدة التي وصلت إليها نسخة: عرضها المرسل إله على الإمام (نفسه؛ 

91 ولكننا نفهم من نص آخر أوردئه السيرة؛ وهو رسالة من علي بن نشوان أرسلها 
ا بد إلى لزنام ہے ت ا ا اح مل بي يدرك علي الإمام ات تام 
بالسبي في منطقة المحالب فى أجواز تهامةء وأخط.لنفسه سبية استباحها دون عفد 
لكاح. فقد ورد في رد الإمام عن هذه الرسالة قوله #ولا شك أني بالشراء من غنائمهم 
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ملكت جارية حبشية» واستجزت أخذ أموالهم/(نفسه؛ 3). والسبي من أهم الماخذ 
التي ستؤخذ على هذا الإمام فيما بعد. وليس من المؤكد أن هذه السبية جارية حبشية 
لأن سكان المنطقة التي وقع فيها السبي معروفون يبشرتهم السوداء؛ وعبدالله بن حمرة 
ممن سيفتي بجواز سبي ذراري المخالفين حتى من المطرفية» بل وقام على رأس جيشه 
بالسبي؛ واستباح سبيات دون عمد نکاح» كما سنعرف فيما بعد. 


وقد أسرع الإمام بكتاية رد على رسالة محمد بن تشوان سماها (الإيضاح يعجمة 
الإفصاح)» ركز فيها على دحض نظرية نشوان في الإمامة» والدفاع عن حى «آل البيت؟ 
فبهاء مستدلا على هذا الحق بآيات من القرءان الكريمء وبأحاديث تبوبة ستعرضها عند 
تناول رأي هذا الإمام في الإمامة. وأمر بقراءة رسالته في صعدة عقب الإنتهاء من صلاة 
الجمعة؛ فقريء جزء منها قبل أن يصعد المنبر خطيبا مجلجلا بأسلوبه الحادء وطيعه 
العصبي» ليذكر ما كان من خروج نشوان على الإمام أحمد بن سليمان. وانتهى مر 
خطيت» بالحكم بتكفبر محمد بن نشوان وخروجه عن الدين كما فعل والده من قبله؛ 
وأباح دمه وأمواله 'نفسهء 97). وقد كان لهذا الحكم الذي أصدره يحق محمد بن 
نشوان نتائج خطيرة هددت حياتهء إذ تعرض لمحاولة قتل يصفها مؤلف السيرة بالقول 
إن رجلا ممن استمع لخطية الإمام فى صعدة :وطن نفسه على قتله فف لك من 
تحت الليل» وقد رصده أياما في موضع يجوز (يمر) به بالقرب من داره. قرماه بحم 
يريد رأسه؛ فأخطأهء ثم وثب عليه من كثب» فسحيه على وجهه ساعةء وانتزع الشف » 
يريد ذبحه وقد وضع رجله على خده» فالتوت العمامة على حلقه ولزم القاضي (عهد»ا 
بن نشوان) بطرفها على السكين» فلم يتمكن من إجرائها على حلقهء وحماه أجاه 
وأسرعت إلبه الغارة فخلاه واتهرم إلى قريته. وأقبل جيران القاضي من كل جهة. 
وأجمعوا على حرب أهل قرية الهجر (قرية المعتدي) حمية على القاضي لحق الج ؛ 
وحلوله بين أظهرهم. فعادوا إليهم وحاربوهم؟(نفسه 97 - 98). وظل محمد :, 
نشوان بعد ذلك متخوفا من الغيلة والقتل. واضطر لليقاء في منزله لا يخرج منه إلا 
ومعه من يصحبه ويحميه. وقد اتهم الإمام عبدالله بن حمزة بأنه الذي أرسل ذاا: 
المعتدي لإغتياله . ويبدو أن هناك من أنكر على الإمام الإقدام على ترتيب محارا'» 
الإغتيال. وعلى كل حال؛ أقدم أخوه يحيى بن حمزة على عمل مشابه حين قتل الأه.. 
يحيى بن الإمام أحمد بن سليمان ختقا وهو أسير لديه في مسجد أثاقث لخرو-» 
معارضاء فلم ينكر الإمام على أخيه هذا القتل. نستدل على الإعتراض على ماجر. 
لابن نشوان مما تقول السيرة «وجرى كلام من أهل العناد فيه"(نفسه؛ 98). لكن الإمام 
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أقسم أنه لم يفعل شيا «إلا ما بطفنا به على أعبان الملاة. وما نطق به على اعيان الملا 
هو تكفير محمد بن نشوان وإباحة دمه وماله. لكن الإمام لا يخفي رضاه عما حدثء 
إذ يقول إن الجاني لما أقدم على ما قعل «أظهرنا له ؛ الرفضيا(تقسهء 70162 

أما خولان صعدة فيقول مؤلف السيرة إنها اختلفت فيما بينها حول الخلاف بين 
محمد بن نشوان والإمام. فمتهم من وافق ابن تشوان في موقفه. ووقف إلى جاتبه. 
ومنهم من بقي على طاعة الإمام (نفسه؛ 69). إلا أنه يبدو أن سلطة الإمام لم تعد 
راسخة في جهاتها كما كانت عند ما تولاها ابن نشوان. فهذا الإمام برس بعد فترة 
وجيزة أحد القضاة من أنصاره برسالة إليها لقراءتها عليهم» مبينا لها موئفه من هذا 
الخلاف. وقد اختار هذا القاضي لأنه قاض أولاء ولأنه أيضا كان صديقا لابن نشوانء 
حتى يقنعهم بأنه إنما يشهد بما يعلم وليس ممن يحابي الإمام. وعتد ما وصل هذا 
القاضي إليهم قرأ عليهم رسالة الإمام؛ وطلب اللقاء بابن تشوان الذي خرج إليه 
هحروسا يجماعة مسلحة؛ خوفا من أن يكون بين الواصلين من هو موكل يقعله. 
التحدث معدء وفاوضه فيما أقدم عليه؛ وأطلعه على الرسالة التي وصلت إلى الإمام 
هنسوية إليه فاعترف بصحتهاا(نفسهء 102 - 103). 

وقد ورد في الرسالة التي حملها هذا القاضي إلى خولان «بلغنا أن المُضاة آل 
لشوان قبلكم (في جهتكم) عزلوا للا وتابوا لما بلغهم ما لا أصل له 
من رواية أهل الغواية. ولم يكن ذلك ظننا بهمه. ثم يكر خولان صعدة» وأنهم أنصاء 
الدولة؛ فكيف يسكتون على الطعن في الامام. ويحرضهم على تولي الانتقام له من 
إبناء نشوان: ويضيف فافلا «وأما الإمامة نقد صحت قبل 5006 القضاة (أ لاد 
لشران)ء وقد دخلوا وخرجوا ومن أنعقدت به الإمامة مستقيم“(نفسه؛ ف (7). وهو 
بهذا يشير إلى نظرية الإمامة الزيدية التي تجعل الشرط الأساس لها الدعوة والقيام من 
أحد أيناء الحسن والحسين» وكأنما يريد القول إن الإمامة لا تقوم بالقضاة» وفي ذلك 
رد غير مباشر على رأي نشوآن في الإمامة. وبعد الإنتهاء من قراءة هذه الرسالة جرت 
فهشاجرة كما تقول السيرة ثم افترقوا بعد ذلك وتحاربواء ووقع قتل وجراحات بيلهم:. 
وعدا لا بدي أن سلطه الاضاء عاذت فى علد الفترة إلى نا كانت عله تت رل 
محمد بن نشوان (نقسه» 72). ات ا حول الخلاف بيه وبين اللإمام الذي 
ركز في رسائله على تخطئة #بني نشوان» كلهم منذ أبيهم» وضلالهمء وترعدهم 
بالعقاب قي الدنيا والأخرة. وكان كل همه استعادة ثقة خولان صعدة؛ وبسط سلطته 
هليها من جديد. يقول «وأما أنتم يا رجال خولان» فأنتم الأعوان والإخوان» ولسنا 
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نريد لكم فرقةُء ولا يلحقكم بها مثقة. ولو أردنا هلاككام بفر قتكم لكان الكتاب قد 
بلغ أجلههء أي لكان قد قعل ذلك بتأييد أنصاره فيها (تفسه. 73). 

ومما يدل على أن سلطته اتحسرت آنڌاك في صعدة يسبب خروج محمد بن نشوان 
عليهء وما تلى ذلك من محاولة اغتياله؛ مواصلته إيفاد المبعوثين وكتابة الرسائل إلى 
خولان لشرح موقفه من أبناء نشوان. قال «وأي وفت أحيبتم الوصول إلينا قعلى الرحب 
والسعة. غير مكروهين ولا مملولين. وإن وصل معكم آل نشوان تائبين من قبح ما 
ارتكبوا . . . فالتوبة مقبولة. وإن تمادوا في ضلالهم؟ فسوف يلحقهم العقاب (نفسه). 
ومع ذلك يبدو أن محمد بن نشوان قد واصل ابتعاده عن الإمام» واشتغل بما اعتاد علبه 
واعتادت أسرته من ممارسة القضاء الشرعي في المنطقة التي يقيم بهاا'عن طريق 
التراض ؛ دون تكليف من أية سلطة مركزية؛ في حين اتجه الإمام فيما بعد نحو 
الجنوب؛ إلى المناطق القريبة من صنعا لحرب الأيوبيين؛ هما سيجعل سلطته في مناطق 
صعدة غائية؛ وإذا وجدت في بعضها فقد كانت رهزية . 

ولعل ما اتجره محمد ين تشوان من إعادة رواية أعمال الحسن بن جمد الهمداني 
ونسخها يعود إلى الفثرة التي تخلى فيها عن خدمة الإمام. كما أن المستطاب يضيف أنه 
ألف عدة مؤلفات من أشهرها (كتاب ضياء الحلوم المنتزع من شمس العلوم) في اللغة. 
لخص فيه في مجلدين الموسوعة اللغوية التي ألفها والده بعنوان (شمس العلوم وشفاء 
ذه الب مق كارا وو عل ايقن باک لأنيا تعد في طبقاك ا 
ذكرا لشخص من حجة سمع كتاب (ضياء الحلوم) على مؤلقه (218/3). وتذك, 
الطيقات أيضا عددا ممن رووا عنه ودرسوا عليه» ومن بينهم الشريف يحيى بن المحس 
من آل الهادي الذي ادعى الإمامة ببلاد صعدة؛ يعد موت عبدالله بن حمزة؛ وتوفي سنه 
6 هجرية / 1239(1238)م , 

إلا أن أخاه على بن نشوان لم يشأ أن ينقطع القضاة من بني نشوان عن العمل م 
الإمامة. لذلك بادر بالتقرب من الإهام بإرسال رسائل يتقرب فيها؛ كما استعان بمساغي 
الوسطاء. ومما وصلنا من ذلك رسالة يقول فيها إن شعرا وصل من جهة الجئرب. 
والمقصود هنا جنوب صعدة» مما يعني أنها قد تكون من جهة الأيوبين في تعره أو .٠‏ 
جهات صنحاء» يهجو الإمام. ويتطوع بكتابة شعر يرد على هذا الهجاء ويدافع فيه ,٠‏ 
الإمام. وأرسل هذا الشعر إلى الإمام ليؤكد له إخلاصه وطاعته (نفسه)۔ كما أرسل إلى 
الإمام رسالة وشعرا يعتذر فيه عما صدر عن أخيه محمد طالبا العقوء مؤكدا أنه 
مستقيم على الطاعة «وساع بجهده في تأليف خولان وتفريبهم [ من الإمام .٠]‏ ووجا 
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المخرج المناسب حتى لا يضطر إلى تكذيب أخيه أمام القبائل التي تعتبر الفضاة مرجعا 
موثوقاء فقال إن ما أنكره أخوه لم يصدر عن الإمام نفسه؛ وإنما رويت عن ولاته عن 
فهر رضى منه ولا معرفة. وذكر للإمام أنه بين للجميع وجه الإلتباس. وهذا دائما 
ج معروف لكل من يريد أن يلتصى بالحاكم ليستفيد من الحكم: تحميل ابطانة 
٠٠‏ مسئولية الفساد وتئزيه الحاكم عن الزلل. وبين علي بن نشوان أن الغرض من 
هذا استعادة الولاية التي تخلى عنها أخوه محمد. ولم يتحمس الإمام لهذا الطلب؛ 
نه لم يخیب ظن على بن نشوان. فقد رد عليه قائلا إن الولاية على هذه الأمور؛ 
صة أمور الجباية؛ تتطلب مقدمات لا بد من توفرها وشرحها مشافهة؛ وذلك يعني 
الحضور إليه للتأكد من صدق ولائة وتقديم الضمانات بعدم تكرار ماحدث من 
(نفسه. 103 - 105), 


ويبدو أنه بالقدر الذي واصل محمد بن نشوا الإبتعاد عن الإمام؛ زاد التصاق أحتيه 
بن نشوان بالإمام حتى ألف سيرئه في عدة أجزاء لم تصل إلى عصرناء وإنما 
ما نقل عنها في كتب التاريخ (مصادر التراث العربي الإسلامي في اليمن؛ 538). 
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الفصل الخامس 


جعفر بن عبد السلام 


عند الحديث عن انقسام الزيدية في القرن السادس الهجري إلى تيارين متصارعين ٠‏ 
يبرز إلى الصدارة إسم القاضي جعفر بن عبد السلام بن أبي يحيى الأبناوي. وقد دان 
أحد أقراد فئة القضاة التي كان دورهم في تاريخ اليمن الإسلامي في المناطق القبلية »., 
اليج يتنامى حتى أصبحت فئة مميزة تتوارث نولي القضاءء وتقف في خدمة الأ: 
وذوي السلطة؛ بحيث أصيحت إلى جانب فنة السادة وزعماء القبائل تحتل درجة مت أ 
0 المجتمع . 


وكان والد القاضي جعفر قاضيا إسماعبليا (تاريخ الادة. 151) في صنعاء: بء٠‏ 
في خدمة الدولة الصليحية؛ ثم بعد ذلك في خدمة السلطان حاتم ين أحمد اليامي اااي 
كان حيئها يحكم صتعاء والمناطق القريبة منها كما عرفئا. وتجد مسلم اللحجي :ءي 
عن والد القاضي جعفر روايات تخص أحداث ورجال في ذي أشرق وجنوبهاء مما !٠١‏ 
على أنه عمل قي دمه الذولة الصليدة ف عامبتيا ف خيلة أن فى المناطن 
منهاء وذلك ما أتاح له معرفة أحداث تلك المناطق E‏ وقال عي ا 
كان «عالم الباطنية وحاكمها (أي فاضي الشرع فيها) وخطيبها» وقال عن أحد ١١١‏ 
جعفر #عيسى ين أحمد شاعرهم ونسابهم؟ . ولعل والد جعقر هو الذي ذكره ١١.١‏ 
اليمني في تأريخه وسماه يحيى بن أبي يخي وقال إنه فدح في جبلة الداعي محما 
سيا الرريعي (حكم من سنة 532 هجرية / 1138(1137)م - 548 هجرية / ١١1153‏ 
وحصل منه على خمسمائة ديئار مقابل القصيدة (عمارة؛ 188)ء بعد غياب ١ا٠٠‏ 
الصليحية عقب وفاة الملكة سيدة بتت أحمد» وتوسع الزريعيين من عدن نحو النه!' 
وقد كان شاعرا إسماعيليا معروفا في تلك الفترة (قال عنه عمارة «وهو في الشهراء ٠١‏ 
أهل اليمن فى طيقة اين القم [ شاعر عاش في زبيد في الفئرة ذاتها ]ا(نفه: ١١ا‏ 
كنا تات عار عن الماد عن آل 3 يحيى ففال «اشتهروا باسم القضاقء فعتهم ٠٠١‏ 


5 


الأوامرا(تقيف 22١‏ وك يام ا ت ال أن اسم هذا الشاعر بح 
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لا 


#بدالسللامء ودگ اند مدح الداعي محمد ين سيا وابله عمران (حكم من 548 هجرية / 
3م - 560 هجرية / 1165(1164)م). ولعل ال ES‏ ال 
هن عمارة حيث ينقل الإسم نفسه؛ ويقول عن أولئك القضاة "كان بنو أبي يحيى قضاة 
هيلعاء ورؤسائها؛(ص 88). وورد ذكر الشاعر يحي بن أبي الخير أيضا في مطلع البدور 
لابن أبي الرجال (171/1). 

لكن جعغر حين كان ما يزال في مغتبل الشباب رأى الدولة الصليحية تضمحل» 
لدعرة الإسماعيلية تنقسم بين مؤيد لأنصار الإمام الطبب بن المستعلي» الغائب 
ظر في اعتقادهم؛ ومؤيد للحافظ عبدالمجيد»ء وما رافق ذلك من قتل واصطراع 
للوزراء أن يحكموا باسم خلفاء لا حول لهم ولا طول. ورأى السلطان حاتم بن 
يؤسس في صنعاء سلطنة خاصة به؛ ميتعدا عن رجال الدعوة الإسماعيلية فى 
ل¿ وعن الخلافة الغاطمية فى مصر. وعندها تحول جعفر إلى الزيدية كما تاا 
ء والمناطق القريبة منها مثل ستع؛ أي إلى المطرفية (تاريخ السادة؛ 151)؛ وهو ما 
عليه أغلب الزيدية حينها باسكتاء الحسينية . 


ويرد أول ذكر للقاضي جعفر سنة 535 هجرية / 1141(1140)م» حين كان ما يزال 
پا يحاول قرض الشعر؛ ويبحث عن طريق يشفها لنفسه في تلك الفترة المضطربة 
راء وبالمحاولات لوراثة الدولة الصليحية واستعادة الإمامة الزيدية لدورها في تاريخ 
طق التي كان لها بعض تأثير في تاريخها؛: ومحاو 0 والزامات 
ية تأسيس كيانات خاصة بهاء جا فل اتقام السلطان حاتم بن أحمد اليامي 
ضي نشوان الحميري. ففي هذه السئة تذكر سيرة الإمام أحمد بن سليمان أن وَائد 
هي جعغر شارك السلطان حائم في توجيه دعوة للإمام أحمد بن سليمان للقدوم إلى 
ء. ومع أن توجيه هذا السلطان دعوة إلى من ينازعه في سلطته يبدو أمرا غريباء 
ما يهمنا هنا هو الأبيات الشعرية التي قرضها الفاضي الشاب جعفر؛ وما يمكن أن 
ٺا من فكرة عن تكونه الثقافي عرقت الأدبية: ومدى موهبته في قرض الشعرء 
لن نجد له قيما يعد أي اهتمام بالشعر. قال : 

ولا ريع روعالي يريع وبرعوي ونزعا وغايات المراعاة ريغانا 
وحاشدة لي فيه يحشد لومها كمالام مقروح الفريحة قرحانا 
Co‏ ليك E‏ رمانت فوت رة ای فاضا 
ولور بات طرف اد ریت ران رانيا دی ارت ران عا ا ےراتا 
ثم يمدح الإمام أحمد بن سليمان قائلا : 
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إمام أمام ال ا عانمة 
E‏ ده للا الذي نام دونه 
ETE‏ 
رين تمع ا 
وحاذوا حدرد ا وهاجروا 
تافل تلك الأرف نوكا 


لعا lS‏ كار شان لد سانا 


رصان االنامره ووه مانا 
وأيقظه مستيقظ العزم وسنانا 
على كل شيطان له كان شيطانا 
وجدوا زراقات إليه ووحدانا 
إل الجوفة فرمانا ول وران 
ودع صعدة؛ واصعد إلبناء ونجرانا 
فتملاأها بالعدل ظهرا وبظتانا 


كأني به من غير شك وخيله تجول على دربي دمشق وغمدانا 


(سيرة الإمام أحمد بن سليمانء ق 15 - )١7‏ 


وحين وصل الإمام بعد ذلك .بعشر سنوات» سلة 545 هجرية / 1150م إلى صنماه 
ودخلها وأخرج السلطان حاتم 
هنا بدأت العلاقة الوطيدة التي ستتواصل بينهماء وستفتح أمام جعفر الباب ليلعب :, 
تاريخيا في تحویل اعتقادات الزيدية من المطرفة إلى ما عرف بالمخترعة. ؛ ذلا 
المطرفيةء وهي تعتقد أن العلم والعقائد لا تكتسب إلا بالعمل المثابر وبالصير الط ءل 
ومكابدة الصعوبات وجهاد النفس» ينظرون إلى تولي جعفر شئون الغقضاء في 1 
بعين غير راضية. ونظروا إليه بريبة وعدوه ما يزال في تكوئه الفكري باطنيا إسما ءابأ 
يبحث عن دور بعد تراجع الإسماعيلية. وخشوا أن تكون أسرته التي كان أغلب أ 'ذها| 
ماد يزالون إسماعيليين قي خدمة السلطان حاتم وعلى صلة بالزريعيين 
عن توطيد لمكانتها بهذا الدخرل في الزيدية والإقتراب من الإمام. وكان جعفر ٠٠٤.‏ 
ل الوشبط اة فعا تنه :ويعلومه ٠‏ جوا را 
الجدل» سريع البديهة في الرد: عتيداء لا بغبل أن تدحض حجته بسهولة. 


۾ متهاء عبن جعقر قاضيا في صنعاء وخطيبا لجامعها . ومن 


٠‏ مدفوعة باد ا 
شخصية قُذْهٌ متدفعة غير EL‏ 


وأتيح له أن يلتقي بالغفيه زيد بن علي بن الحسن البيهقي؛ الذي وصل إلى ٠٠.‏ 
سنة 540 هجرية / 1146م: والتقي هناك بالشريف علي بن وهاس السليماني (نون_ | 
6 هجرية / [116م) الذي كان قد تفرغ للدراسة في مكة» وبخاصة 3 0 
مكة من علماء العراق وفارس وخراسان. وهو أيضا الذي التقى فيها بمحمود ب 
الزمشري مؤلف التفسير المعتزلى المعروف بالكفاف: ودرس عليه (المستطاب 
رفوك سيرة الإناء امد ین لیات إن هذا اا ف كلب إلى الام نحلم مر د : 


البيهقي؛ وانه من رجال المعتزله ف حر اسان ؛ 1 علد للق وم الى e‏ 0 
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ال محل إقأمته حينها هره محتكة من خولان صعدة فى مطلع سنة 541 هجرية / 
منتصف سنة 1146م؛ ومعه كتب الإعتزال التي حملها معه. وبقي في اليمن سنتين 
ونصف قضى منها سنة ونصف في مسجد الهادي بصعدة يعطي الدروس للراغبين. 


وهكذا أتيح لجعفر أن يتصل بمدرسة إعتزالية تختلف عما لدى المطرفية من تراث 
معتزلي . إلا أن ما وصلنا من أخباره القليلة لا يحدد أين التقى به. وكان جعفر حينها 
يعيش حالة شك معرفي ناتج عن تنقله خلال فترة قصيرة ما بين الإسماعيلية وعقائد 
المطرفية ثم الإصطدام بها. ووجد نفسه وهو الباحث عن دور يليق بمقام قاض من 
أسرة لا تقبل بدور ثانري. مشهورة بتولي القضاء وبالفصاحة والأدب. يقف في مقام 

شكوك في عقائده وولائه. ولم يستطع تحمل ضروب الإمتحانات التي يمتحن بها 
المطرفية من يقبل عليهم ليكون في محل مرموق بينهم؛ ولا مجاهدة النفس وشظف 
ش في الهجر. وحين وجد أنهم يحاجونه بالإستناد إلى علم الكلام المعتزلي الذي 
نوا سادته في اليمن حيتهاء لازم الفقيه البيهقي وتعلم منه أقرال المعتزلة وحججهم 
وأساليبهم في الجدل. ولا تتوفر معلومات كافية عن الفترة التي قضاها البيهقي في 
إليمن» ولا المناطق التي زارها سوى قول سيرة الإمام أحمد بن سليمان إنه قام 
لتدريس في صعدة لمدة سنة ونصف. أما طبقات الزيدية فتضيف أنه تجادل مع 


المطرفية وأنهم حضروا إليه من هجرهم في سنع ووقش وغيرهماء ومن بني شهاب 
وصنعاء وهمدان والبون وبني الحارث وخولان (لا يحدد أي خولان)؛ وأنه أفنعهم 
لتخلي عن إعتقادات المطرفية فاقتنعواء لكن بعضهم عاد إلى معتقداته السابقة (نقسه 
ص 163 - 164). إلا أن هذه الرواية لا تحدد أين التقوا وفي أي تاريخ. وحين هم 
لعودة إلى العراق سافر معه جعفر للإستزادة من علوم المعتزلة. لكن البيهقي مات في 
لهامة في طريق العودة؛ فلم يشن موته جعفر من مواصلة السفر. ولعله كان قد تعرف مله 
أسماء أعلام المعتزلة الذين التفى بهم. ولم تحفظ لنا أخياره سوى اسم أحدهم 
أؤهو تلميذ للبيهقي يدعى القاضي أحمد بن أبي الحسن الكنيء في الري؛ وهو متكلم 
فغئزلي غير زيدي. إلا أن طبقات الزيدية تورد رواية تثير بعض الإضطراب حول تحديد 
من ذهاب جعفر إلى العراق. قعلى الرغم من أنها تتفق مع الروايات الأخرى في القول 
إن القاضي أحمد بن أبي الحسن الكني أخذ على البيهقي عند مروره بالري على طريق 
الحج سنة 540 هجرية / مطلع سنة 1146م» مما يؤكد أن البيهقي وصل إلى مكة في 
هذه السنة» وإلى اليمن في مطلع سنة 541 هجرية / منتصف سنة 1146م» فإنها تتردد 
لي تحديد زمن موت البيهقي حبث تقول «ولعل موث زيد بن الحسن كان في ا55 
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هجرية / 1156م:(162 - 164). وهذا يناقض قولها إن البيهقي قام بالتدريس في مسجد 
الهادي بصعدة لمدة سنتين ونصف» وكذلك قولها إن أحد تلاميذه وهو سليمان بن 
شاور المسوري سمع عليه (أمالي أبي طالب) الهاروني بصعدة سئة 552 هجرية ؛ 
7م (نفسهء 175)ء وكذلك نقلها في ترجمة جعفر عن إجازة له بخط الكتي بعد أن 
قرأ عليه (كتاب الزيادات) للمؤيد بالله الهاروني سنة 552 هجرية / 1157م اقراءة من 
كان واقفا على معانيهء دقيقه وجليله». ويبدو أن وصول الكني إلى اليمن قي سنة ٠11‏ 
هجرية / 1146م مؤكد» استتادا إلى سيرة الإمام أحمد بن سليمان ومؤلفها معام 
للحدث ويعيش ملتصما بالإمام الذي التقى بالبيهقي» وتحرك في المنطقة التي دارت 
عليها أحداث الرواية. ولعل ابن أبي الرجال تقل عنها قوله إن البيهقي وصل سنة 10:؟ 
هجرية / مطلع سنة 1146م والسنة التي تليها إلى مكة ثم إلى اليمن (مطلع البدور. /١‏ 
8). ومن المستحيل افتراض أن جعفر سافر مع البيهقي قي مطلع الأربعبتات م, 
القرن السادس الهجري ومكث في العرق إلى مطلع الخمسينات من هذا القرن؛ لأنا 
نجده سئة 545 هجرية / 1150م مع من اجتمعوا من الأشراف والمطرقية» وذهبوا !ى 
الإمام أحمد بن سليمان إلى المقيلد بالجوف» ثم نجده وقد عين قاضيا في صتعاء (, 
السنة نفسها. ومع آنا لا نستطيع تحديد خط رحلة جعفر في العراق وفارس. '١‏ 
أماكن دراستهء إلا أننا نستطيع من أسماء من أخذ عنهم أن نتبين أنه زار مكة والكرةة 
والري وريما الديلم . 


وتحفظ المراجع أسماء بعض الكتب التي سمعها جعفر في رحلته؛ ولعله عاد »ا٠‏ 
وهي مجموع الفقه المنسوب إلى الإمام زيد بن علي مما جمعه أبو خالد الواسد, ؛ 
وذخيرة الإيمان مسند السمانء» وتظام الفوائد لقاضي القضضماة» وكتاب الريا 
للحمدوني؛ وفوائد قاضي القضاة للكلابي؛ وأحاديث عبدالوهاب وكتاب الأ.ر/ 
للمرشدبالله وآماليه الح (أي التي ها لتلاميذه كل يوم خميس)؛ وہ م) 
خطية الوداع؛ وأمالي المؤيد بالله. وأمالي السيد أبوطالب الهاروني: والأح. 
الزمخشرية: والأحاديث المنتقاةء والأربعين (حديئا) في فضائل أمير المؤمنين لاه ؛ 
وقطعة من تفسير أبي عبيد في تقر كريب القرءات. وهذه كلها احذها عن اددام 
الكني. وسمع على علي بن ملاعب الأسدي في الكوفة أمالي أحمد بن عب.,,, 
والأربعين الفقهية للبرسيء والأربعين للسليقي» وكتاب الشهاب للقضاعي. ١١١‏ 
الذكر لمحمد بن متنصورء وكاب المسقع المختصر من الجامع الكافي: وال, 
المشهورة بنسبتها إلى زيد بن عليى. كما سمع جلاء الأيصار للحاكم المحسن بن ٠‏ 
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الجشمي وغيرها من كتبه على الشريف علي بن الحسن بن وهاس السليماني في مكةء 
ولم يتوفر لديه الوقت ليسمع عليه الكشاف لجارالله الرمخشري فاكتفى بالحصول مله 
على إجازة عامة بدون قراءة. وسمع بعض تتاب التهذيب للحاكم الجشمي على 0 
جعفر الديلمي الذي أجازه في بقبة كنب الحاكم كالسفيئة» والتهذيب» وتنبيه الغافلين؛ 
ومصنفات عدة. وسمع على الزاهد مسعود الغزنوي بالكوفة أحاديث في فضل اليمن 
(طبعات الزيدية؛ 92 - 95) 


إل أن رع الإمام ا بن سليمان من صنعاء وعودة السلطان حاتم 0 اكد 
إليها قد جعل نشاط جعفر يخفت ويتراجع. ولعله بدأ يتدريس آراء المعتزلة الجبائية التي 
عاد بها من رحلته» ورواية الكتب التي وصل بها. ولم يبدأ بالتصدي للمطرفية؛ بتكليف 
من الإمام؛ ومقارعتهم ودحض آرائهم إلا عند ما اصطدموا بهذا الإمام واختلفوا معه. 
وحينها استدعاه إلى ذمار وقت خروجه إلى زبيد لمحاربة على بن مهدي عند ظهوره في 
تهامة ووصاب . إذ تقول سيرة الإمام إن جعفر «أتى إلى الإمام وهو بذمار وقت مخرجه 
إلى زبيد. فاعتذر إليه في أمور كانت مئه مع المطرفية فيما سلف (أي انتماؤه إلى 
المطرقية). ولما وصل إلى العراق ثبين له أنه لم يكن على شيء. قعذره الإمام وجعله 
في حل. وقال له: هل عنمت يا قاضي أحدا ممن قابلته في العراق يقول بشيء مما 
لقرله المطرقية أو يعتقده أو يعمل به؛ أو وجدت فى کتاب؛ e e‏ يول 
بترلهم؟ فقال: لا فقال له فإنه يجب عليك تردهم عن جهلهم» وتتكر بدعهم. فإن 
النبي (ص) يقول: إذا ظهرت البدع من بعدي فليظهر العالم علمه. فإن لم يفعل فعليه 
لَه الله . فقال له القاضي قد عرقت ما تقول. ولكن القوم كثير» وقد صاروا ملء يمنا 
هذا. ولو ا أنكر عليهم لرموني بقوس واحدة, وأنت يا مولانا قرب وتبعد. وأنا 
لاف القومء ولا طاقة لي بهم. فوقع كلام الإمام في أذن القاضي. فعمل به. وهو 
. علم وعمل۔ فتقدم وأظهر که التي وصل بها من العراق. وتعرض للتدريسش 
لْفَعلِيم ‏ فوصل إليه الفقيه الأجل ل بن الح وأبوه 5 إلا أنه كان من 
العام نالل د احلا( و بن سليمان. 104). واجتمع للدراسة على 


عدد من رجال الزيدية ا وتصف السيرة بداية المواجهة بيئه وبين 
فيه قائئة "كلما = الناس يقيام القاضي ا في ےا وشاع خيرة؛ وانتشر 
كره؛ ووصله التأاس سن بعيك وكريت) فعند ذلك وفع تڪ اهل وقش (المطرفية) مله ما 
مزيد عليه من الغم لوجهين» EEE‏ أنهم غاروا منه وعلموا أنه يستخرج 
س حتى يستوليهم (هكذا) ويأخذ ما في أيديهم (لعل المقصود حرمانهم من 
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الصدقات والهبات التي كانوا يحصلون عليها لتمويل نشاط الهجر). والوجه الآخر أنه 
يبين ويظهر للناس ما يكتمون من مساويهم وقبيح اعتقادهم. فاضطربوا منه وضربوا 
الملاقي (عقدوا اللقاءات أو الإجتماعات)ء وكاتيوا أصحابهم في جميع مكامنهم التي 
يسمونها (هجرا)؛ وتكلموا على القاضي بما ليس فيه؛ وهجوه» وقالوا للناس هو باطني 
بن باطني (إسماعيلي). فقال لهم هلموا إلى المناصفة؛ فأظهر ما فيكم وتظهروا ما في 
بين يدي حاكم. فقالوا من الحاكم؟ قال: إمام الزمان. فأبوا ذلك“(نفسه). ونعرف من 
هذا النص أن القاضي لم يكتف بالتدريس بإقامة حلقة مجاورة لحلقة المطرفية في 
مسجدهم في سئعء بل ذهب لمقارعتهم في مركزهم الرئيس في هجرة وقش حيث 
ول الرد عليه رئيسهم آنذاك الفقيه يحيى بن الحسين والمؤرخ مسلم اللحجي. ويدعم 
من الأشراف وأنصار الإمام أقام حلقة للتدريس في مسجد سبع.؛ اهتم قيها بدحض 
آرائهم . وطلب الجوار من شيخ قبيلة بني شهاب التي كانت قد أعطت وضع الهجرة 
(التهجير) لسنع ليضمن لنفسه الحماية أولاء ثم لكي لا يعد معتديا على هجرة تحميها 
القبيلة. وحاول أن بيني هجرة تحت قيفان بالقرب من هجرة وقش لمعارضة هجرتهم 
الأساس قلم ينجح. وذهب إلى نواحي عنس وزبيد وحاول إقامة هجرة في العشا, 
وأخرى في بشار وثالئة في زبيد (نفسه). ونجده كذلك في سنة 556 هجرية / 
51ر6 بين من كتب إلى الإمام يعزيه بوفاة ابنه المطهر (نقسهء 95). 


وقد تواصلت هذا المناوشات الكلامية بينه وبيتهم من سنة 553 هجرية / ١١58‏ 
إلى سنة 558 هجرية / 1163م حين «وصل الشريف العفيف (وهو من أشراف وة 
وحافظ خلال فترة طويلة على علافات حسئة مع المطرفية) إلى الإمام في بيت الجا" 
وقص عليه القصص . وقال (الإمام) قد وجبت علي فريضة القاضي ونصرة من ٠١‏ 
صحبه"(نفسه). وفي مطلع ستة 559 هجرية / 1163م وصل جعفر إلى الإمام في حضم 
وشارك معه في الحملة على المطرفية. ومن هناك ذهب معه إلى وقش حيث طا ٠‏ 
الإمام منه أن يأتي بأهله ويستقر فيها لمقارعتهم في عقر دارهم. ولكن يبدو أن إقاء٠‏ 
جعفر هناك لم تطل بعد خروج الإمام. 

ولا يتور الكئة.ر من الأخبار عن هذه المتاظرات الى دارت به وبين رجا 
المطرفية؛ وأبرزهم مسلم اللحجي والفقيه يحبى بن ا إلا أن أحد المؤرح, 
ذكرهما ذكرا سريعا فقال عن مسلم إنه كان من المبرزين ممن يعد في درجة القاف, 
جعفر. وله رد على من يرجح تقليد المؤيد (بالله الهاروني) وعلى سيرة الناص, 
(الأطروش . وهما من أئمة الزيدية في طبرستان) وتفضيله على الهادي. وانتص, 
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لترجيح تقليد الهادي. ومن جملة كلامه في حق المؤيد أنه قال "إن المؤيد قال بيئا في 
الصاحب بن عباد لا يصلح أن يقال في غير الله: 

لأغنيت حتى ليس في الأرض معدم وأعطيت حتى ليس في الأرض نائل؟ 

(تاريخ السادةء 146). 

كما قال المؤلف نفسه عن الفقيه «يحيى بن الحسين البحيري ... وبينه وبين 
نشوان المكاتبات والأشعار. ورحل إلى مصرء حيث قرأ في اللغة على الإمام 
السميري» لما امتنع اين أبي رزين (من علماء المطرفية) عن الإقراء (وكان ابن أبي رزين 
قد امتنع عن الإقراء في العربية لأن ثلاثة من تلاميذه تضلعوا في اللغة والأدب على 
يديه» هم محمد بن زياد الماربيء ومحمد بن السميدع الصنعاني؛ ومحمد بن إبراهيم 
الصبري . قانهمك الماربي في مدح الملوك «بالجيل وثهامة؛ وبالذات المفضل بن 0 
البركات من بقايا الصليحيبنء وخرج الثاني من المطرفية ليلتحق بالإسماعيلية عقيدة 
الحكام آنذاك» وتايع الثالث الحسيتية)(تفسه؛ 148 - 149). «وكان القاضي (جعفر) 
يجله (الفقيه البحبري) ويعظمه؛ وطلع إليه إلى وقش زائرا له» فاجتمع فريقا الزيدية. 
وقال إن هذا الفقيه. الذي يبدو أنه كان رئيس المطرفية في وقش» كان في شيعة عددهم 
لحو سبعمائة؛ وأنه كان بينه وبين القاضي جعفر بعد تركه المطرفية «المراجعات 
والمراسلات» وبينهما الكتاب المسمى برادمة الأبواب؛ أصله للقاضي جعفر بن أحمد 
وجوابه ليحيى بن حسين البحيري». ويذكر ممن يشايع هذا الفقيه أخاه علي بن الحسين 
البحيري: وكذا سائر إخوته وأعمامه و «هم مثله في العلم والإعتقاد»(تفسه؛ 150). أما 
ارم الدين فيقول عنه في طبقات الزيدية «يحيى بن الحسين البحيريء يروي الأحكام 
ومسائل العدل (للإمام الهادي يحيى بن الحسين) عن أبيه الحسين بن عبدائله البحيري» 
وأخذ عن مسلم اللحجي أيضا وروى عنه. وهو وأبوه وولده علي بن يحيى من كبار 
العلماء أولي التحقيق والحفظ والتدفيق والبراعة في الفنون؛. ولكنهم من المطرفية؟. 
ضیف أنه «كان لهم رئاسة في الفرقة الغوية [ المطرفية ](430). 

ومع ندرة المعلومات عن المناظرات التي جرت بين جعفر والمطرفية. فإته يبدو 
هن القليل المتوفر عن هذه المناظرات» أتهم تهربوا من المناظرات. أولا لأن جعفر 
أشئرط في البداية أن يكون الحكم بين 0 هو الإمام أحمد بن سليمان؛ كما تقول 
اسهرته » وهو خصم المطرفية وبالتالي ليس حكما محايدا. ولعلهم فضلوا عدم الخوض 
فيي مجادلات كلامية أمام العامةء بما قبها من إلزامات تعسفية ومن إثارة تحريضية قد 
لؤلب الناس عليهم وتدفعها للإضرار بهم. لكن جعفر يقول إنهم يمتنعون عن المناظرة 
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متى دعوا إليها بحجج غير مستقيمة» منها أنهم يقولون إن المناظرة تشغلهم عما هم فيه 
من الدراسة والفائدة. ثم ينقضون هذه الحجة بوجهين: 

أحدهما أتهم يشتغلون بشكاية من خالفهم في المذهب؛ وإدامة ذكره والطعن عليه؛ 
وتنفير الناس عنه ... وضرب الألقية فى ذلك؛ وتحشيد التاس لهء وإظهار الكسر عليه 
في مغيبه . . : أضعاف شغلهم بالمناظرة»: ويصمهم لذلك بالعجز عن المناظرة (مقاود 
الإتصاف؛: مخطوطة» ق 181). 

راناي أنهم يشتغلون بالأمور الحقيرة كالخريف (أي جمع التبرعات العينية ٠‏ 
الفواكه والغلات في مواسمها) شهورا متوالية؛ وبالطوف له في البلاد الكثيرة؛ وكذلث 
بطلب المعاش في مشرق ومغرب وشام (شمال) ويمن (جنوب) ... وريما يعتلو: 
بالإمتناع من المناظرة بأن يقولون نحن على بصيرة من أمرنا ... فمن كان على شك 
من أمره طلب معرفته بالمتاظرة؛. ويحتج عليهم بأنهم يناظرون غيرهم ممن ضعف ف 
مناظرتهم من المخالفين لهم . «وربما يعتلون في الإمتناع من المناظرة بأتهم قد ناظر, 
مرارا وأفلحواء ووقع الإجماع معهم*. وبرد على ذلك بأن في إعادة المناظرة قائدتين , 
إحداهما تأكيد ما أفلحوا فيهء والثانية تعريف من لم يعرف بالإجماع الأول. ورتا 
يقولون إن مخالفهم صاحب باطل وطالب دتياء فلذلك امتنعوا عن مناظرته لإظهار باطاء 
(حتى لا يظهر باطله)؛ ومنع أتباعه من الإعتداد به. ... وربما يعتلون بأنهم يخاد.؛ 
وفوع الشبهة في قلوب التاس بالمتاظرة) نقسهء 182). ويرد على ذلك بأن احتد اا 
الشيهة بالإمتناع عن المناظرة أكثر منه مع وقوعها. ويرى أن لا شبهة بالمناظر؛ أ 
ويدلك يستنتج يأنهم إنما امتنعوا عن المناظرة خوفا من أن ينفض الناس من ج ا». 
(نفسهء 183). 

وقد أحدئت مجادلات جعفر معهم صدمة عنيفة في أذهانهم» وهم الذين بها" 
أنفسهم المثل الأعلى في العيادة والزهد والإنقطاع للقراءة ودراسة القرءان وكتب ال١ا.‏ 
وينظرون إلى معتقداتهم وقد ورثوها وتلقوها وتدارسوها بوثوق يصل حد اليفن ٠١٠١‏ 
بجعفر يخرجهم من الزيدية جملة وتفصيلاء ومن إعتقاد «الأئمة من أهل البيت ؛ 
العلماء من أهل العدل؟ الذين يسلكون؛ كما يقول؛ طريقة وسطى بين طائفتين الا 
ينفون الأفعال عن الله جملة كالملحدة والدهرية والطبعية» والذين يضيفون ٠<‏ م 
الأفعال إلى الله (جعفرء الرد على المطرفية؛ ق 64). ولا يكتفي بإخراجهم من ال ,ايا 
ومن اتباع أئمة آل البيت9 فحسب. بل ويشيههم بالبهود والتصارى؛ ويصل اام به ]ا 
إلى تشبيههم بعبدة الأوثانء مصنفا استنادهم إلى أقوال الأئمة بأنه من باب مشاء ذا 


المشبهة في إيثار التقليد على النظر في الدليل. قال *وربما تلزم الحجة فلا يدفعها 
(المطرفي) إلا بعوله: قد كان مشائخنا المتقدمون على هذا المذهب؛ فلا نخرج 
قنه؛(جعفرء الرد على المطرقيةء مخطوطء 72). وبهذا عد جعقر نفسه صاحب رسالة 
يعمل لنشرهاء وجعل ما وصل به من آراء أثئمة طبرستان ومدرسة المعتزلة الجبائية 
رسالته الجديدة التي يلزم خصومه الرافضين لها ما لزم عبدة الأوثان برفضهم للدعوة 
الإسلامية بحجة مخالفتها لمعتقداتهم الموروثة عن آبائهم. كما ألزمهم ما بتفق معهم 
هليه من إلزام للمشبهة لإيثارهم التقليد على النظر في الأدلة . 
ومنذ جعفر بدأ خصوم المطرفية بسمونها بالطبعية (الطبيعية) وهي التسمية التي 
اللقها علبهيع لي (الدرة الف متتطوطة» فى ٠ ١١76‏ : 
وقد نجح جعفر في إظهار نقسه بمظهر الضحية الذي يتعرض للأذى دون سبب 
ى أنه أراد هداية المطرفية إلى طريق الصواب» فنجح في اليداية في الحصول على 
بيد الإمام والأشراف وبعض القضاةء ثم عمل هؤلاء تكسب تأييد الجمهور العادي من 
يدية لما يدافع عنه من آراء كلامية لا تدخل في اهتمامهم المباشر ولكنها تمس 
#متقاداتهم الديئيه المتوارثة. وقد شبه حاله معهم بقوم #عراة في مسجدء في ظلمة؛ 
أصواتهم مرتفعة بالقراءة والصلاة. وهم بصلون عراة إلى غير قبلة. فدخل عليهم رجل 
باح» فوجدهم على أقبح حال؛ عراة. فأجمعوا على الذي دخل بالمصباح يلعنونه 
بونه۴(نفسه). وبمثل هذه الأمثلة المتسمه بالمبالغة والغلو فى دحض اعتقادات 
٠‏ ولككن القريبة إلى نفس الجمهور العادي استطاع أن يشوه 0 في أذهان 
المتعاطفين مع تدينهم واستقامتهم وزهدهم. وقدم نفسه بأعتباره ذلك الذي جاء 
لفاذ المطرفية من الإنغماس في تدين خاطيء؛ واستقامة على غير صواب. ونجح في 
الأشراف من آل الهادي في صعدة؛ والحمزيين في البون والظاهرء والقاسميين في 
رة ووادعة والمناطق القريبة منهماء بالإضافة إلى أنصار الإمام القائم آنذاك أحمد 7 
ن. ويعد نجاحه في أن يجمع من حوله كل هولاء الأشراف المتصارعين عملا 


زاء وهو عا ضمن له تأيدا اتسع يمرور الأيام. 

ولم بكتف جعفر بالصراع مع المطرفية في المناطق القريبة من صتعاء فحسبء بل 
إلى قرية إب لمقارعة فقهاء الحتابلة هناك في محاولة لإقناعهم بآرائه. وكان 
شه الإلتقاء بالمتكلم يحيى بن أبي الخير العمراني الذي يصفه ابن أبي الرجال يأنه 
الأصول. وشافعي الفروع"(مطلع البدور؛ [/71! - 173). ولما لم يجده 
ببعض الققهاء ومنهم شخص يدعى عبدالله بن يحيى بن عيسى. ويذكر كتاب 
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(طبقات فقهاء اليمن) وصول جعفر إلى إب» ويحدد تاريخ هذا اللقاء بسئة 554 هجرية 
/ 1159م؛ وهي السنة التي التقى فيها جعفر بالإمام أحمد بن سليمان ليكلفه بالتصدي 
للمطرفية. ولعله حين التقى بهذا الإمام في ذمار واصل سيره إلى إب التي كان له فيها 
صلات منذ أن كان وأسرته فى خدمة الصليحيين ثم الزريعيين. ويقول هذا المصدر إن 
جر طت ا لفقي يشى ين ابن الصير الا التي كك ابذاك کک دي 
أشرق؛ فأرسل لمناظرته فقيها من تلاميذه إسمه علي بن عبدالله بن عيسى بن أيمن 
الهرمي؛ فلم يجده في إبء وإنما تم اجتماعهم في حصن (شواحط). ونجد تأكيدا 
لهذه الواقعة في الكتاب الذي ألفه يحيى بن أبي الخير العمرائي للرد على جعفر يعتواد 
(الإنتصار في الرد على القدرية الأشرار). فقد قال: «انتهى إلي العلم بأنه قدم إلى قرية 
إب رجل من ولاة القضاء يصنعاء؛ ينتحل مدهب الزيدية القدريةء لقيه شمس الدين 

فأظهر القول هتالك بأن العباد يخلقون أفعالهم» وأن القرءآن مخلوق» وغير ذلك مس 
مذاهبهم . ودعا الناس إلى ذلك . وسأل الناس المناظرة من أهل السنة. فرأيت من الح 
الواجب؛ والفرض اللازب؛ إنشاء رسالة إلى آهل السنة؛ فيها تبيان مذهب أهإ 
الحديث بخلق الأفعال وإثيات الإرادة وما تشعب عنها#(الإنتصارء مخطوطة؛ ق١).‏ وفا 
اطلع جعفر على هذه الرسالة ورد عليها برسالة سماها (الدامغ للياطل من مذاه.. 
الحنابل). وجاءت محاولة جعقر لمناظرة الحنابلة والمجادلات حامية بين الأشاعرة ف 

زُبيد والحنايلة الذين تركوها إلى مناطق إب. وبذلك كان العمراني يرد على جء:. 
والمعتزلة من ورائه وفي الوقت نفسه يشرح معتقدات الحنابلة في معارضة الأشاعرة ..٠‏ 

حيث صلتهم المعروفة بمقالات المعتزلة أو من حيث أن مقالاتهم نجادلهم وتحاوره. 


وتستطيع تبين الدور الذي قام به جعفر من مجادلاته المعروضة فيما وصلنا ٠»‏ 
كتبه» وهو ما سلعرضه في القسم الخاص بعلم الكلام. ولكن دوره السياسي في القد.. 
على المطرفية يتضح من خلال معرفة أبرز تلاميذه؛ مثل الأمير بدر الدين محم 
أحمد بن يحيى بن يحيى وأحيه الأمير شمس الدين أحمد بن أحمد بن بحيى ين .-. 
وهما من أصبحا قيما بعد أبرز زعماء آل الهادي في قبائل صعدة» وحمزة بن سللبى 
والد الإمام عبدائله بن حمزة الذي ادعى الإمامة قيما بعد والذي أقدم على :خ: 
المطرفية وإبادتهاء ووصل تاثيره إلى الأشراف السليمانيين الذين كاتوا يتوارنون - 
تهامة . ومن القضاة نعرف إسم القاضي الحسن ين أحمد الرصاص مما سيجعل لله 
موا الرماض كور جيرا قن علج اكلام الزيدي في البمن+ ومد بن اج 


الوليد» حل أهم ا الإمام عبدألله س حجمزة؛ 0 القاضيين عبدائله ومخمد ابی . 
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إن أبي النجم» قضاة صعدة وخطباء جامعها. ويضيف ابن أبي الرجال «استفاد عليه 
جماهير علماء الزيدية في وقته» وصاروا أثئمة يضرب بعلمهم المثل؛ حتى قيل هم 
تزلة ا E‏ 

ولا تتضح الصورة التي يراد رسمها لجعفر ودوره المهم في تاريخ الزيدية إلا 
EA‏ مؤلفاته. فقد ألف الكثير من الرسائل كلها محصورة في ميدان واحد هو 
الكلام » وبخاصته في الرد على الفرق؛ ودحض مقالاتها استنادا إلى ما عاد به من 
معرفي بعد رحلته إلى العراق وفارس. ولم يكتف بالرد على الفرق المخالفة 
ب» بل وأعاد تفسير المراجع الأساسية للزيدية في اليمن وفقا لمعتقداته الجديدة» 
ة من أئمة الزيدية في طبرستان ومن مقالات المعتزلة الجيائية. فقد فسر أقوال 
سم الرسي من حيث هو مرجع أساس لدى المطرقية والزيدية في رسالة سماها 
ئل القاسمة). كما فر بالطريقة نفسها أقوال الهادي يحيى بن الحسين في رسالة 
ها (المسائل الهادوية)ء وفسر أقوال المرتضى بن الهادي في رسالة سماها (المساثل 
تضاوية). ورد على الحسينية برسالة سماها (المسائل المهدية) نسبة إلى الإمام 
5 الحسين بن القا سم العياني . ويهذا حاصر المطرفية بإعطاء تفسيرات مختلفة 
مراجعها اا وهي تفسيرات تكبف هذه المراجع لمعتقداته» استناد 
فية إليها غير ذي معنى ونتاج خطأ في التفسير يجب العودة عنه. وبذلك حرمها 
حجتها الأساس وهي التمسك بأقوال القاسم والهادي والمرتضى 
واتبع المنهج نقسه في الرد على جميع الفرق الموجودة في عصره؛ حيث رد على 
ارج برسالة (إيانة المناهج في الرد على الخوارج)؛ ورد على الإمامية 0 
له (الصراط المستقيم في تمييز الصحيح من السقيم). لكن هذه المؤلفات لم 
في أجزاء من مخطط شامل لمحاصرة المطرفية ودحض مغالاتها. فقد 1 تماما 
يس والتأليف في موضوع الرد عليها. وحتى حين يكتب ردا على الشيعة كما نجد 
رسالة (المسائل العشر التي فيها الخلاف بين الشيعة) ينصب جهده على الرد على 
فية مع أن ظاهر الرسالة يشير إلى أنه يحدد فيها موقفه من مواضيع الخلاف بين 
هُ على نحو عام. وبعض الرسائل خصها بعنوان يدل بلا موارية على أنها رد على 
فية مثل (المسائل المطرقية)؛ أو (رسالة في الرد على المطرفية) . 


دمع أنه أخذ بأراء المد, و TS E‏ ا 
ل فنا لباب. MD‏ ا 
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وسماها (النقض على صاحب المجموع المحيط بالتكليف فيما خالف فيه الريدية في 
باب الإمامة). 

وبالنظر إلى قائمة مؤلفات جعفر كما سردها الحبشي في المصادر نجد أنه كرس 
نفسه للرد على الفرق الأخرىء وشغل نفسه بذلك شغلا تاما بروح من يداقع عن 
الحقيقة التي لا حقيقة بعدها فهو يدافع عن معتقّده يدحض معتقدات الجميع ٠‏ وال 
نحو فيه الكثير من الحدة والرغبة في مراصلة الروح الهجومية حتى النهايةء بطريقة | 
تشهدها اليمن من قبل بهذا القدر من ملاحقة الجميع فكريا» ودحض مقالاتهم. لما 
كان جعفر مقاتلا شديد اليأس بقلمه على نحو ما يتقاتل الآخرون من حوله بالسيف . إنه 
لا يؤرخ ولا يسرد ويصفء بل يرد ويدحض ويكفر بالإلزامء إلزام الخصم مقالات آم 
يقلها ولكن بتم استنتاجها منطقيا وبصورة متعسفة من تحليل مقالائه على نحو يناسب ٠١‏ 
يذهب إليه جعفر. وكانت البؤرة المركزية في كل ما ألفه دحض آراء المطرفية» سراء 
تناولها مباشرة أم رد على فرق أخرى يحاول إلزام المطرفية بعض مقالاتها. ولإعطاء 
فكرة عن مؤلفاته الكثيرة في هذا المجال؛ والتي لم يصل منها إلى عصرنا إلا القليإ ؛ 
نسرد قائمة مؤلفاته في الرد على المطرفية ومقالاتها وفقا لما ذكره هو نفسه في موأه» 
(الدلائل الباهرة) حيث نصح القاريء بالعودة إليها لاستيفاء الموضوع حقه؛ وهي ".ا 

1- كتاب تقويم المائل وتعليم الجاهل 8- كتاب إيجاز العمدة 


2- كتاب قراعد التقريم 9- كتاب منهاج السلامة 

3- كتاب أركان القواعد 0 كتات الرافعة بالبيدة لاء , 
4- كتاب شهادة الإجماع التمويه 

5- كتاب تعديل الشهادة 1- كتاب تحكيم الإنصاف 

6- كتاب الإحياء على الشهادة 2- كتاب المسائل الكوقية 

7- كتاب العمدة 3- كتاب الضامنة الوفية 


وذكر أن هذه كلها مصنفات مبسوطة؛ وضع لها «مختصرات قريبة المتناول؟ مها 


4- المسائل الإلهية 8- المسائل الهادوية 
5- المسائل التبوية 9- المسائل المرتضائية 
6- المسائل العلوية 0- المسائل المهدية 
7- المسائل القاسمية -2١‏ مسائل الهدية 
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2- المسائل المشكلة 31- الرسالة القاععة 


3- المسألة الشافية 2- المسائل الرائعة 
4- المسألة الوافية 3- الأجوبة القاطعة 
5- الرسائة الناصحة 4- المسائل المانعة 
6- الرسالة الغاتحة 5- المسألة الرافعة 
7- الرسالة القاهرة 6- رسائة المؤاخاة 
8- الدلائل الباهرة 7- رسالة المصاقاة 
9- الرسالة الدامغة إل NL‏ 
0- الرسالة المطيعة السامعة ؤوة- اسان الط فة 


هذا بالإضافة إلى كناب (مقاود الإنصاف في مسائل الخلاف) الذي جاء بعد 
الدلائل الباهرة) حيث وردت هذه القائمة؛ مما يعني أن جعفر واصل التأليف بعد هذا 
لف في الرد على المطرفية. فهناك أيضا مؤلفات أخرى لم ندرج في هذه القائمة 
(المسائل العشر التي فيها الخلاف بين الشيعة) و (رسالة في الرد على المطرفية). 
ف إلى ذلك مؤلفاته في الرد على القرقى الأخرى مثل (الدامغ للباطل من الحنابل) و 
الصراط المستقيم) في الرد على الإمامية الإثتى عشرية» و(التقض على صاحب 
يط) للرد على نظرية الإمامة عند المعتزلة كما عرضها ابن متويه» و (إبانة المناهج 
الرد على الخوارج) و (شرح قصيدة الصاحب بن عباد) في عقائد المعتزئةء و (نظام 
ائد وتقريب المراد للرائد)» و(خلاصة الفوائد)» و(الفاصل بالدلائل بين أنوار الحق 
لللمات الباطل) . 
بهذا يكون مجموع ما وصانا خبره من مؤلفات جعفر واحدا وخمسين مؤلفاء ما 
مصنفات مفصلة ومختصرات مبسطة؛ يبدو أتها صنفت بعد الخلاف مع المطرفية 
آي معترك الصراع معهاء أي منذ سئة 554 هجرية / 1159م وحتى مماته سنة 573 
ية / 1178(1177)م. وهي مصنفات ذات أهمية بالغة من وجهة نظر تاريخ الفكر 
أسياسة في اليمن. ففيها يظهر الصراع بين ما جرى توارئه في اليمن من تراث الزيدية 
لمعتزلة بل وغيرهما من الفرق حتى ذلك الوقت؛ وما استجد حينها بفعل تواصل 
هم غيرها من أقطار العالم العربي الإسلامي؛ وأي المصنفات تحديدا وصلت. 
هى تلاؤمها أو تعارضها مع المعتقدات السائدة آنذاك؛ لا معتقدات المطرفية قحسب. 
ومعتقدات أوليك الذين عملوا لنشرها والإستفادة منها في صراعهم مع خصرمهم 
يعار ضيهم ‏ 
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القصل السادس 
إعادة النظر في التنظيم الإجتماعي 


لم يكن الخلاف حول قضية القضل والشرف بين المطرقية وخصومها وعلى رأسهم 
الإمام عبدالله بن حمزة بعد توليه الإمامةء خلافا حول المكانة الروحية الدينية لبعفم 
من اكتسبوا مكانة» بفضل عملهم في القيام بالزعامة الدينية والتعليم الديني؛ ومواصاه 
تأثير التراث الديني بين القبائل وغيرهم من المزارعين. ولم يكن بين اليمنيين من يدن 
أية مكانة روحية للصالحين من آل البيت». فالمجتمع اليمني؛ مبذ أن تغلغل الإسلام 
في نسيج بنيته الإجتماعية» وسادت الثقافة الدينية في أوساطهء وأصبح الإسلام ترانا 
شعبيا تتوارثه الذاكرة الجمعية للناس» كان يعطي قدرا كبيرا من الإحترام لمثل هؤلاء 
الأفراد المتميزين يعملهم لنشر التراث الديني. فحتى مؤلف (الرسالة الخارقة). 
عبدالرحمن بن منصور بن أبي القبائل. وهو شافعي غير شيعي» يقول في رده غاء, 
مقالات الإمام عبدالله بن حمزة في هذا الخصرص: «ألا ومن مات على بغضر ١‏ 
محمد جاء يوم القيامة مکئوبا بين ت الا من رحمة آله). ومن مات على بحت !! 
محمد لم يشم رائحة الجنة». ولكن الإمام عبدالله بن حمزة لا يكتفي بهذا. با 
عليه في كتاب (الشاقي) الذي خصصه للرد عليه قائلا: «إنه إن استقام على هذا الث, نا 
خرج من مذهبه الذي خالف فيه أهل البيت“(الشافيى» مخطوطة؛ 55/2). أما مد » 
(الرسالة الخارقة) فيجادل» مثل غيره ممن اختلفوا مع الأئمة» حول معتى (آل البي'؛ 
(العثرة). وأيا كان الأمرء قإن الخلاف في تلك الحقبة بين المطرفية وغيرها من ٠4ء٠‏ 
والاثنة وإتضارهه من جهة اخرىء قد تركر حورل مالين : 

1- الإمامة ومن أحق بها 

2- إعادة النظر في التنظيم الإجتماعي؛ لإدخال تعدبلات على البنية الإجت.اء 
تسمح بوجود فلات 0 تستمد مكانتها من النسب ووراثة الدم والمعرفة معا. 

ولا شك أن مقومات هذا الوضع قد تراكمت في المجتمع اليمتي هند ء٠٠‏ 
الإسلام حتى ذلك الوقت. وكان متوقعا أن تتمخض العلاقات بين القوى الاج ١١!‏ 
بعد فترة قد تطول أو تقصر عن نتائج لا بد لها أن تفرض نفسهاء تؤدي إلى ٠‏ 


واستقطاب بين بين يحملون تراث #الرسالة الإسلامية" ويعيدون التأجه ونشره» ومن 
يستجيبون لها ويقبلونها ويقاتلون تحت لوائهم لنشرها ولكنهم يعتمدون في فهمها 
وتفسيرها وتأويلها على الفئة الأولى» سواء أكاتت ممن ينتمون نسبا إلى النبي (ص) أم 
ممن لا ينتسبون إليه. وهذه العلاقة نفسها تحمل في داحلها بذور خلاف آخر بين القئة 
الأرلى نفسها بين من يدعون شرف النسب وغيرهم. ويؤدي اشتراط #منصب 
مخصوص؛ للإمام؛ أي انتماء الإمام إلى تسب معين» إلى مضاعفة أسباب الخلاف 
داخل هذه الفئة. وهكذا نجد أنفسنا أمام خلاف إجتماعي سياسي يتخذ مظهرا ديئيا 
عقائديا. وسيستخدم الدين في هذا الخلاف سلاحا ماضيا يحاول كل طرف توظيفه بقدر 
ما يستطيع لتبرير ما يقول وما يؤمن به. وستفعل (قوة الغلبة) فعلها في فرض مفهوم 
المنتصر على صفحة التاريخ . وسيخرج المنهزم مسفوكا دمه» مدانا متهما في دينه 
وعقله . 

وكانت الصراعات السياسية والجدل السياسي الديني في أقطار العالم الإسلامي قد 
أنتجت تراثا ضخما من «الأخيار» والروايات والأساطير التي تدعم هذا الحزب السياسي 
المطالب بأولوية الشرف بالنسب. وأغلبها تركز حول أحقية آل البيت» ودعم و 
نظر الشيعة في الإمامة» ورفض انتقال الخلافة الإسلامية إلى ورئة من كاتوا حتى فتح 
مكة فى صفوف من قاتلوا الدعوة الإسلامية. وعلى الرغم من تياعد الزمان بين هذا 
الإجحاف التاريخي وقيام دولة إسلامية لم تعد نتذكر قضايا الخلاف الأولى» حيث 
أضبحخت الظلامات مختلقة؛ ومسائل الخلاف جديدة» فإن المجتمع العربي الإسلامي قد 
تعود تناول القضايا الجديدة نعمسوغات ومعالات قديمة. وبدأت اليمن بمرور الايام 
تستقدم مثل هذا التراث الشيعي من مواطن الصراعات الفكرية والسياسية المحتدمة 
وبخاصة في العراق وفارس. ومن هتاك جرى استقدام مصنفات مثل (مئاقب على بن 
ابن غالب و قير كم a‏ اكت او لادان المزيد OR‏ 
(أمالى المرشد بالله): وغيرها كثير. ولسنا هنا بصدد استقصاء هذا التراث. وإنما تحن 
صانم الإشارة إلى قدوم أسلحة فكرية جديدة للمساعدة في إذكاء الصراع السياسي بين 
الإمامة وخصومهاء وإيصاله إلى مشارف الحل النهائى الذي يرسى أساسا إجتماعيا ثابتا 
لمجتمع قبلي تلعب قيه الإمامة دورا تاريخيا مميرا. ۰ : 

ومن هذا التراث ما ينفل عبدالله بن حمزة عن أمالي أبي طالب الهاروني»ء قوله 
عن عبدالله بن عباس أن النبي (ص) قال: ينادى يوم القيامة بأهل الجمعء غضوا 
ES‏ ا فتخرج من قبرها ومعها ثياب تشخب بالدم حتى 


تننهي إلى العرش وتقول يا رباء انتصف لولدي ممن قتلهم؟. وعلى الرغم من أن 
عيدالله ب ن حمزة يشكك في هذه الرواية قائل* إن أحوال القيامة بتفاصيلها من أمور 
a‏ الى a‏ مشا وب ري الملل AT IS‏ 
نإنه امع تشتككة في نلا الحديث يقول اوهذه شهادة عبدالله بن عاك ع امه 
وعلى أولاده (خلفاء بني العياس) الذين سفكوا دماء يني فاطمة((الشافي؛ 87/1), 
نتيجته المنطقية بالشك في نسبته إلى ابن عباس أيضاء لدواعي استخدامه في الجدل 
السياسي مع العباسيين وأتباعهم . 


ويثبعي الإشارة ا إن عبدالله 3 حمزة» والحمزات من ذربه عيدالله بن الحسين 
0 الإمام الهاديء لم يكوتوا وحدهم من يعمل لتكريى المكاتة الجديدة للأشراف في 
50 آخر ان 0 لبلوخ م الغاية نفسها اك ليب متفاوتة: أحدهما بتو القاسم العبانى 
هن ذرية محمد بن الغاسم بن إبراعيم؛ عم يادي الذي جاء أبناؤه مع الهادي إلى الل 
(سيرة آلهادي ٠‏ ص 296(„ وتكرن لهم تفرذ تاريخي في شهارة ووادعه وبعض الضاه 
(ديوان عبدالله بن حمزةء مخطوطة» فى 30), ونستفيد من سيرة ا الفاضل ودم 
الس ج آل القاسم العيانى فى عصرهما ومن سيرة الإمام القاسم العيانى ا 


E ولقت الام‎ N TL AS ا ب‎ 


أما المركز الآخر فهو بثو الهادي في قبائل صعدة. فقد تكون لهم نفوذ تاريخي فى 
تلك المناطق ظلو بسببه ممن ينظر إليهم بإجلال واحئرام» وظلوا يناقسون أي هد 
لامامة الزيدية حص العصر الحديث. 


وينبغي أن نلاحظ أنه حتى نهاية القرن السادس الهجري لم يكن لقب (سيد) ف 
دخل اليمن أو استخدم فيها ليعني ما أصبح يدل عليه فيما بعد من انتساب إلى علي 
أبى طالب . قعبدالله بن حمرّة نفسه يعطى لكلمة (سادة) معتى افضلاء ثقَاة. عدوا 
(شرح الرسالة التاصحة؛ مخطوطة» 106( . ويبدو أن استخذام لقب OE‏ في | 
بالمعنى الذي أصبح يستخدم فيه فيما يعد قد جاء تقليدا لما كان مستخنما ف 
طيرستان. ويجهد عبدالله بن حمزة لتسويغ استخدامه في اليمن فيقول «ومتى أطلة 
هذه اللمظة (سادة) في العراق ف وال شام وخراساب وسائر البلدان» أفادت آل الرضوا 
(ص). ويقولون لواحدهم سيدنا . . . فأما المولى فلا يطل للإمام التي تجب طايه 
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وتحرم مخالفته. فمتى كان ذلك كذلك (في حالة الإمام) قالوا سيدنا ومولانا"(الشافي» 
40/2( . 

وقد ارتبط بهذا الجدل 0 يبدو أنه كان جديدا آنذاك في اليمن؛ هر زواج 
(الشريفة)ء أي المرأة التي يعود نسبها إلى علي بن أبي طالب من فاطمة؛ ممن ليس له 
مثل هذا النسب. وقد استدل E‏ بن حمزة بعدم جواز هذا الزواج بروآية عن عمر 
بن الخطاب أنه قال «لأمتعن ذوات الأحساب؛ لا يزوجن إلا من الأكفاء(شرح الرسالة 
الناصحةء ف 196). كما نسب إلى الإمام الهادي أنه اشترط الكفاءة في النسب *وأنه 
يجب اعتبار كونه شريفا إن كانت شريفة» أو مثلا إن كانت دتية؛ وأن الولي لا يكرن 
عاضلا لها إذا لم يزوجها من (غير) كفثها في النسب وإن كان كفؤا في الدين«(نغسهء 
8 - 29). ومما يدل على أن هذا الجدل حول مسألة الكفاءة في التسب عند زواج 
المرأة جديد آنذاك ومرتبط بالصراعات الإجتماعية المتصلة بالفضل والشرف أن أحد 
الأشراف قد جادل الإمام عبدالله بن حمزة مبطلا هذه الدعوى» ومفسرا معنى الكفاءة 
بما يطلق عليه المقهاء (الأهلية)ء أي القدرة 1 الوفاء بمتطلبات الحياة الزوجية من 
معاشرة جنسية وفدرة على الإنفاق لتكوين أسرة جديدة (نفسه). ولحل تتاول هذا 
الشريف المعارض لهذه المسألة قد كان متأثرا برأي المطرفية فيها. 

ويبدو أن هذه المكانة الاجتماعية 0 في المجتمع القبلي قد تكونت خلال 
وقت طويل من ارتباطهم بالعمل لنشر تراث الإمامة الزيدية. إلا أن تتبع الألغاب التي 
اتخذها البارزون منهمء ترحي يتحول ايتداءا من الحقبة الصليحية. إذ نجد ابتي جعفر 
بن القاسم العياني قد اتخذا لنفسيهما لقب الأمير الفاضل والأمير ذو الشرفين» في 
موازاة الألقاب الطويلة التي اتخذها رجال الدولة الصليحية بتأثير الفاطميين في مصر . 
ونجد قريبا لهذين الأميرين إسمه أحمد بن جعفر يلقب بسنان الدولة؛ وآخر إسمه 
الحسن بن إبراهيم يلقب بناصرالدولة؛: وآخرين يلقبون بهاء الدولة وليث الدولة. وكا 
بعض أفراد من ذرية الهادي في صعدة يحمل لقب أمير حتى ولو كان أنصاره قليلون أو 
كان بلا أنصار. 

وقد ازدادت ظاهرة الألقاب في أيام الإمام عبدالله بن حمزة بتأثير الأبوبيين» الذين 
كانوا قد قدموا إلى اليمن فتغيرت بظهورهم طبيعة الحروب التي كان الإمام يخوضهاء 
من تقاتل بين القبائل نفسها إلى حروب في مواجهة لاحي يجري تحريض القيائل 
ا لإخراجه من بلادهم. فأخو الإمام عبدالله بن حمزة يحمل لقب الأمير أبو المظفر عماد 

الدين» وأخوه الآخر يحمل لقب الأمير أسد الدين إبراهيم بن حمزة. وقريب له إسمه 
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محمد بن إبراهيم يحمل لقب الأمير صفي الدين» وزوج بتته وإسمه سليمان بن موسى 
يحمل لقب الأمير عنم الدين؛ وقريب آخر له يحمل لقب الأمير شجاع الدين» وآخر 
يحمل لقب الأمير تقي الدين.. وكذلك الأمير شمس الدين أحمد بن أحمد بن يحيى بن 
يحيىء وأخيه الأمير بدر الدين محمد؛ زعيما آل الهادي في صعدة. وولد أحدهما 
يحمل لقب الأمير جمال الدين. ولم يقتصر حمل الألقاب المميزة على الأشراف خلال 
هذه الغئرة» بل انتفلت أيضا إلى المشائخ والقضاة ممن أبلوا بلاءا حسنا في معارك 
الإمام مع الأيربيين؛ مثل الشيخ ظهيرائدين أحمد بن حجلان؛ والشيخ فخرالدين رحب 
بن سليمان؛ والشيخ (القاضي) محبي الدين محمد بن أحمد الوليدء والشيخ (القاضي) 
حسام الدين الحسن بن محمد الرصاص؛ والغاضي ركن الدين عمرو بن علي العنسي. 
والقاضي شرف الدين إيراهيم بن أحمد بن أبي الأسود. ' 

وهكذا بدأت الألقاب تتخذ على نحو يمكن حامليها من التميز عن بقية المجتمع؛ 
من خلال إستخدام نفوذ الإمامة والإلتصاق بهاء والحصول على القدر المتوفر من 
المعرفة لإكتساب المكانة الإجتماعية والتفوذ السياسي . ولم يقتصر هذا ا لی 
N E O Nl‏ القضاة ومشائخ القبائل نفس الطريق 
ببسب متقاوتة . 

وعلى الرغم من أن لغب سلطان كان معروفا في اليمن» ويخاصة في المناطت 
الشمالية الشرفية؛ فإن الدولة الصليحية قد وسعت استخدامه بإطلاقه على قادة جيوشي 
ا المخئلغة . ولذلك عرف زعماء اليآميين الذين انتقلوا من مناصر 
نجران إلى صنعاء وجوارها بالسلاطين» كما عرف بڌلك زربو الذين انتقلوا ايف 
من يام إلى عدن. وشاع إطلاقه على كيار مشائخ القبائل . وعند مجيء الأيوبيين وطده 
هذا الإستخدام للقب سلطان باطلاقه على من ينضم إليهم للقتال معهم من اليمنيين . 
مقابل ها بقدمون من مكافات مالية وللإستفادة ممأ تبيحه الحرب من اغناثم". 

لا اندو ان الروابط القبلية الواسعة التي أطلق عليها روبان (confêdêration)‏ ث 
حاشد وبكيل أو الإتحاد القبلي (1606181100) مثل حاشد (72-73 «لطه18) قد كاب 
قوية بما فيه الكفاية أنذاك. فنادرا ما تذكر مجتمعة. بل يبدو أن توزعها قد كان مخنا!: 
عما هو عليه الآن. قعلى سبيل المثال تجد سيرة الإمام عبدالله بن حمزة تصف حرفا 
وبئي صريم وهي الت فن حاقد بانيا من كل رق 118(« مع أن إعتقاد! خاطنا ب 
بأن التقسيم القبلي الحائي a RS a‏ منك كعت عنه الحسن بن أحى 
الهمداني في كتابه (الإكليل). في النصف الأول من الفرن الرابع الهجري. كما تصه 
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السيرة قبائل حكم في تهامة بأنها مذحجية (ق 108) على الرغم من قول الهمداني بأن 
هك عدنانية (؟). وكانت أرحب عند الهمداتي في النصف الأول من القرن الرابع 
عجري ما و ررك ا لوا ا CE EA‏ 
التي ت تستقر فيها الآن مثل مطرة وأتوة ومدر وشرع» وكلها لم يكن لها علاقة بأرحب في 
عصر الهمداتي (الإكليل. 192/2 و 158/10 185). وكانت نهم منقسمة بين نهم 
الجبل التي تذكر مرتبطة بالعمل لاستخراج الفضة في الأعتل» ونهم المترحلة في 
الجوف (سيرة عبدالله بن حمزة» 2/ 45). ولم يكن هناك استقرارء على الأقل في 
النصوص المتوفرة؛ على تسمية معينة» باستثناء الحديث عن همدان التي اختلف 
ERE‏ واد باعي بك فقد ألح الصليحيون على 
مفهوم جديد لهمدانء أنصار على بن أبى طالب منذ ما يتردد في تراث الشيعة من أنها 
أسلمت على يديه بخروجه إليهاء . خ بلا ناعرط عن درن وقد حول الصليحيون 
ان إلى رابطة جديدة بين فبائل مختلقة ناصرتهم؛ ليست عند الهمداني من همدان؛ 
هثل يامء ونهدء. وجتبء ووادعة» وسبحان؛ من إقليم نجران» وحجورء وحرازء 
وحمير (شمال غرب صنعاء). وقد بدأ هذا الإنتساب إلى همدان في الأساس للرد على 
لصوم الصليحيين الذين كانوا يطلقرن على عسكر الصليحي تسمية (الحجازيين) 
لهجيئهم من الشمال. وقد عمل الصليحيون على استقرار بعض هذه القبائل حول صبعاء 
لحمايتها وحماية الطرق الموصلة إليها. فاستقر الياميون إلى الشمال الشرقي من المدينة 
فيما يعرف الآن بهمدان» واستقرت سنحان إلى الجنوب الشرقي من المدينة لحماية 
لطريق نحو الجنوب» واستقرت جنب في المناطق الواقعة بين ذمار ونقيل سمارة. وقد 
ستفاد السلطان حاتم بن أحمد اليامي من هذا التراث فأسس سلطنة في صنعاء» 
تراجعت نسبته إلى يام ليحل محلها النسبة إلى همدانء للإستفادة من القبائل الهمدانية 


وعلى الرغم من ظهور زعامات قبلية جديدة تجسد التحولات التي دخلت على 
آلهلية القبلية خلال هذه القترة» مثل سلاطين آل حاتم الياميين ثم الهمداتيين: ويعض 
هماء الصليحيين الذين انتقلوا إلى مناطق جديدة وأصبحوا زعامات محلية لهاء فإن 
المناطق ذات البنية القبلية المتماسكة تقع في متاطق قريبة إلى البداوةء أو أنها شحيحة 
الإنتاج» أو تجمع بين الزعامة على مناطق زراعية ومناطق بدوية. ولذلك نجد ال 
الديهام؛ مثلاء زعامة فبلية فرية في الجوف في سيرة الهادي في نهاية القررن الثالث 
الهجريء وفي سيرة الفاسم العباني نهاية القرن الرابع الهجريء وفي سيرة الأميرين 
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خلال القرن الخامس الهجري» وفى سيرة أحمد بن سليمان في النصف الأول من القرن 
السلذمن المجرئ »از عهرة ماله بن تمزع في فب الاي امن القرت السادمن 
الهجري . 

إلا أن اتساع الحرب وانتقالها خلال هذه الفترة من حروب صغيرة فيما بين القبائل 
المحلية إلى حروب واسعة» تظافرت فيها العوامل المحلية وغير المحلية بدذخود 
الأبوبيين إلى اليمنء واتساع دائرة نمويلهاء قد حول بعض القبائل من الإستقرار إلى 
البدأوة. مثل بني ضباع من عيال سريح (سيرة عبدالله بن حمزةء 136/2 - 137). 
ويلاحظ وجود البداوة فيما بين نجران وصعدة؛ وفي وائلة شرقي صعذة؛ وفي نهم 
الجوف» وفي مرهبهء ومارب؛ وبيحان» والمناطق الواقعة على مشارف الصحراء 
وا كلما ايك نل إل رن رفز الام ا لت الللئ ارا جديلة. 
فشوابة وهي من المناطق الزراعية المعروفة؛: تحول جزء منها إلى البداوة في فترة من 
فترات الإضطراب» حيث لجأوا هربا من عسكر الإمام إلى الجبالء وتحولوا إلى فطع 
الطرقات . وتتحدث سيرة عبدالله بن حمزة عن فنتين من السكان «اليدو؛ و «العرار"؛ 
أي المستقرين. وحتى في منطقة ريدة تصف السيرة فيها وضعا محزنا سنة 598 هجرية 
/ 1202(1201)م: حين كان الإمام «يهبط في كل جمعة (من بيت مساك) إلى ريدة 
للصلاة في جامعها؛. وقد صارت خربة» لاستمرار دول الظلم فيهاء فيلقاه ناس ضعاف 
مساكين من أهلهاء ما على أكثرهم ما يغطي عورته من شدة الققر ... وأما سائر البلاد 
التي ظهرت عليها يد الظلم. مثل البون والخشب ومخلاف الحد والشرف. متصلة هاه 
البلاد بجبل حضورء فإن قراها قد خلت من أهلهاء وتعطلت من سكاتهاء وما بقى فى 
الأكثر منها زرع ولا ضرع إلا التافه اليسير2(4/ 10) 

ومن عوامل التأثير على التنظيم الإجتماعي آنذاك الجباية وعملية الإفقار التي أنا؛ 
السكان يتعرضوت لها فسيرة عبدالله بن حمزة تحدد المصادر الأولية لتمويل دولته بما 
تسميه ! 

1- حق١‏ وتعني بذلك الزكاة المقررة وفمًا للشريعة الإسلاميةء فى المزروعات ٠‏ 
وزكاة الحيوانات من أغنام وأيقار وإبل وغيرهاء وزكاة النحل» إلخ. 1 

2- نذر وصدقةء وهو مايتبرع به الأنصار تقربا إلى الله وإلى الإمام بأمل الحص,ا 
على الولاية على بعض المناطق» أو حن تجنيد المقائلين للحرب يما توفره من لهب 
باسم الفيء (الفيد) أو الغنائم: أو غرامات يجبيها الوالون للإمام من الوجهاء ليستفيد, ' 
من يعضها. 
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3- الغتائم وقدذرها خم ما ينهية المحاريرن من ممتلكات خصوم الإمام أثثاء 
الحرب؛ سواء أكان هؤلاء الخصوم من الأيوبيين أم من الخصوم المحليين. 


ت 


ريبيح الإمام إكراه الناس ع دنع الزكاة في ین يقول إنه | يصح اللإكراه على 
الصلاة (أجوربة؛: مخطوطة 231). 


وتشير سيرته إلى أنه كان يتلقى ما تسميه «الحفوق الواجبة» و «نذر وير6(ق 2/ 
6). ويذكر المصدر نفسه أن الأيوبيين كانوا وعدوا القبائل التي يخشون مناصرتها 
للإمامء في قاع البون الأسفل والسفوح المطلة عليه» بخمس ما يتم تحصيله من 
الجبايةء تشجيعا لزعمائها ليعملوا على حض فبائلها على موالاة الدولة الأيوبية؛ 
وليتحمسوا للجباية من القبائل الأخرى. ويشير المصدر نفسه إلى وجود ضريبة على 
التجارة لكنه لا يحدد مقدارهاء وإنما يتحدث عن زكاة سئوية على التجارة (نفسه: 2/ 
2). ومصدر آخر للجباية حين ينوي الإمام التجييش لخوض معركة كبيرة لا تتوفر لديه 
مصادر نمويلهاء حيث يجمع القبائل ويطلب منهم دفع مبلغ من المال والمؤن؛ إلى 
جانئب حشد الرجال بأسلحتهم لحرب الأيوبيين؛ مستثيرا فيهم حمية العرب في مواجهة 
العجم (سيرة عيدالله بن حمزةء 176/2 - 177). ومصدر آخر للجباية غير المباشرة عن 
طريق "الضيفة»: أي تحمل تقفات الإمام ومرافقيه من حاشية ومقائلين حين حلوله بين 
القبائل (تفهء 92/2). وقد كان هذا العبء من الكلفة بحيث كانت مناطق تتمرد تجلا 
لحلوله قيها. كما حدث في صعدة حين وصل الشريف المؤيد السليماني من تهامة 
بمرافقيه؛ فأمر الإمام أهل صعدة باستضافته ومرافقيه في هنازلهم حتى كادت المعركة 
تندلع لذلك. وحدث الأمر نفسه حين وصل أحد قادة الجند الأيوبي وإسمه هلدرلي 
إيكمردا على الأيوبيين ومنضما إلى الإمام الذي أمر ياستضاقته وجتوده. وتحمل كل 
لفقاتهم (نفسه). وكانت هذه الظاهرة من الإتساع حتى أثارت جدلا وصلتنا بعض 
أخباره. ونستتنتج من ذلك أنها لم تكن محدودة بل عامة يفرضها كل من يتولى مهمة 
للدولة. فقد وجه إلى الإمام سؤال يقول ٠هل‏ يجوز للمصدق (من يخرج لتحديد مقدار 
الركاة أو الصدتة أو جابيها) أو الجندي (الذي يذهب في مهمة من الدولة أو يكلف 
بإحضار شخص ما إلى الإمام أو إلى أحد ولاته) أو الوالي: إكراه الاس على الضيفة؟ 
ويذكر السائل أن الإمام الهادي قد نهى عن ضيفة المصدق على سبيل الإكراه والإختيار 
مما. ويطلب السائل دليلا على ذلك من سير الأئمة. ومع أن عبدالله بن حمزة يجيب 
بالنهي عن الضيفة فإنه يضيف أن «الإمام إذا جاز له أخذ الأموال لصلاح الأمة إكراهاء 
راء كان ذلك ضيفة أو مالا ..... وإذا رأى الإمام المنع من ذلك فله أن يفعل ل 
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وإذا نزل الحاكم (القاضي الشرعي) بادةء فله أن يمتتع عن ضيفة؟ الجميع أ أت ساك 
الضيفة على الجميع . ولا يجوز له أن يقبل ضيافة أحد الخصمين "بل يساوي بينهما , 
كل حال من قول وفعال؛ ويستري فيه المنصوب (الحاكم المعين من الدولة) وغ. 
المنصوب (الحاكم المحلي على سبيل التراضي) . وإذا كاتت الضيفة حراما وأذن الإءام 
لجازت»(أجويةء ق 222 - 223). 


ومما كان يتم نهبه الفضة التي يستخرجها من كانوا يسمون نهم الجبل من الأعتل ١‏ 
بالقرب من حريب. وكاتت تنهب لا من المناجم فحسب؛ بل ومن بيوت العاماہں 
باستخراجهاء ومن منازل غيرهم من السكان (سيرة عبدالله بن حمزقء 45/2: 158) 
ولا يحدد النص ما إذا كان رجال قيائل "نهم الجبله هم الذين يستخرجون القفة 
أنفسهم أم أن المنتجين كانوا حرفيين يتمتعون بحماية القبائل مقابل مبالغ تدفع لهم امام 
هذه الحماية . 


ولم يكن ما يجبى باسم الزكاة يقتصر على الحد الشرعي» بل كان يتم تجاوزه عادا 
باعتراف سيرة الإمام عبدالله بن حمزة. فهي تورد اعتراض محمد بن نشوان الحم ي 
على استلام الإمام من أهل الظاهر ما يزيد على عشر أموالهم. فهذه السيرة تحدد ٠3ا./‏ 
الزيادة بأنه عشرا ثانيا غرضه الصرف على المحاريين: لأن الإكراه على دقع النة,٠‏ 
ممكن سما لا يمكن الإكزاة على «الجهاد»(ق 2/ 105). إلا أن الشكوى ترددت من أ 
من جهة» من أن ما يطلب منهم دفعه يزيد بكثير عن الزكاة المنصوص عليها هي 
الشريعة الإسلامية . فأحد أنصار الإمام يسأل «عمن أخذ أكثر من الزكاة؛ ويلحق (با٠ا'٠)‏ 
من المعونة» و اللآحق (المبالغ الإضافية)» وهي على الرعية في أكثر الأوقات أف, ..٠‏ 
إا [ تقدير الزكاة ]5. فأجابه الإمام أن الدقع ۸ هذ أن يقر ال عة تشع انم 
6ل والتكليف شاق لا إشكال فيه»؛ بمعتى أن التكليف شاق ولكن دفعه ١ا٠ ٠‏ 
(أجوية. ق 229). 

وينقل عن المطرفية شدة إنكارهم عليه لمطالبته لمن يخضعون لحكمه بما يزب 
الزكاة قائلين :من أين يجوز له (أخذ ما يزيد عن الزكاة) وهذا كتاب الأحكام (في "هه 
للهادي يحيى بن الحسين يحدد الزكاة) قيما ست السماه الحشرء وفي سقفي الذءاأي 
والتوازع تصف العشرء وفي الخمس من الإبل شاة؛ وعدوا الفرائضص:#(الرسالة الهان.ه؛ 
168(. 

وشكل آخر من أشكال الجباية بتمثل في المفاولة مع أشخاص معيلين بكا», ۷ 
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إجمع مبالغ محددة. وفقا لقدرتهم على جمعهاء من حيث نقوذهم القبلي أو الإجتماعي 
المحلي؛ ويزيد تكليف الإمام لهم بجمعها من اكتساب ما يجبونه لأنفسهم؛ واكتساب 
لأوذهم المحلي طابعا #شرعياء. وهي أسهل طرق الإمام لجمع الجباية؛ لأنها تستند إلى 
هرذ محلي قادر على الجباية دون عناء كيير؛ ولكتها مصدر من مصادر إفقار السكان؛ 
لإ الجابي يتخذها سيبلا لفرض المزيد من الجباية بغرض الإستفادة الشخصية. وهكذا 
فر جهود الوجاهات المحلية مع جهود الدولة» لفرضص مزيد من الجيايات التي 
فيد منها الطرفان. وتشير سيرة عبدالله بن حمزة إلى مثال آخر للجباية» حين يهم 
مام بالتوجه إلى منطقة ما فيخاف أهل تلك المناطق أن يغشاهم بمن معه من الحاشية 
المحاربين» وحيتها إما أن يتحملوا أعباء استضافتهم بتوقير المأكل والمشرب 
سائل الراحة في دورهمء وإما أن يواجهوهم بالحرب يما تحمل من خسائر في 
رواح والممتلكات. وحينها يرسلون من يتوسط لهم لدى الإمام على أن يدقعوا مبلغا 
عا من المال مقابل تجتيبهم أعباء الإستضافة أوالحرب (96/2). ومثال آخر تورده 
ة حين أراد الإمام التوجه لحرب قبائل الجوف قبل حصاد الزرع ٠‏ حين كان نضج 
ر لم يكتمل بعد؛ فخافوا على زرعهم من أن تلتهمه خيول عسکره» أو أن تدوسه 
افرها. لذلك صالحوه على دقع ثلاثة آلاف ديئار حفاظا على زرعهم (153/2). 
كر المؤرخ يحيى بن الحسين بن القاسم أن الإمام عبدالله بن حمزة #أول من أسس 
الب والقبالات من الأئمة#(إنباء الزمن» 69ء 330 - 331). ومع أن تسمية 
لات عند هذا المؤرخ تتغى مع التسمية التي نجدها في نص كتيه عبدالله بن حمزة 
؛ فإن سيرة هذا الإمام تسميها «قطع؟(بضم القاف) أو مفردها »قطعة». وتسمية 
ل والقطعة مستعملتان شعبيا في اليمن حتى الآن. إلا أن أسلوب القطعة والقبال 
وف في اليمن قبل عبدالله بن حمزة وقبل قدوم الأبوبيين إليها. وقد اشتهرت في 
الصليحيين. وأبرز مثال على ذلك تولية الزريعيين على عدن مقابل مبلغ مقطوع 
أو قبال) من المال يدفع سنويا إلى الملك الصليحي. وهو من هذا الوجه مخالف 
| فرض الزكاة حسب غلة المحصول أو العدد الحفيفي لنصاب الحيوانات التي تجب 
الزكاة إلخء وليس على سبيل التعهد المسبق الذي يعطي للمتعهد حق جباية ما 
من مبالغ مقابل الوفاء بالمبلغ الذي التزم به. وقد استخدم الإمام عبدالله بن حمزة 
اب القبالات لفرض الضرائب على الأسواق وعلى التجارة فيهاء وعلى ما يصل 
من بضائع يسميها #جلائب»؛ وكذلك على «الصناعات؛ الحرفية (أجوبة» 220). 


رمن مصادر الجباية أيضا خمس استخراج الملح من مارب. لكن الإمام لم يكن 
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يحصل على هذه الضريبة بانتظام؛ بل كان حصوله عليها يعثمد على قوة دولته وقدرتها 
على فرض سلطته على تلك المتطقة. ومن صناعة الإستخراج التي كان يحصل مني 
على بعض الجباية آنذاك استخراج الحديد من رغاقة في خولان الشام (السمط الغالي 
الشمن؛ 121). ومع أن سيرة عبدالله بن حمزة نجعل من فضائله استخراج الحديد من 
هذه المتطقةء فإن هذا الخام كان يستخرج منها منذ ما قبل الإسلامء حين يتوة, 
الإستقرار الذي يسمح للعاملين في هذه المهنة بممارسة عملهم في أمان» ويوفر لهم 
السوق لتسويق منتجاتهم (سيرة عبدالله بن حمزة؛ 12/2). وقد جعل الأيوبيوت 
الإستيلاء على متطقة استخراج الحديد من أولوياتهم عند التوجه إلى صعدة. وكائرا 
بدخلون التزام الإمام بتسليم الحديد المستخرج من رغافة في كل اتغاق هدنة أو صا 
(السمط الغاليء 102: غاية الأمانيء A O N S1‏ قن 


ومن مصادر دخل الإمام ما يسميه «العقائب' بمعنى العقوبات ألمالية الئى يغر ضع 
على من يحكم عليهم يسبب ارتكاب ما يسميها «الخطاياه. وقد اعترض عليه بعش 
المعترضين في صورة سؤال يقول إن هذه العقوبات الكثيرة يتم اسئيفاؤها دون أن يحل 
المظلرم الذي رقع الخطأ في حقهء أو الذي هو أساس الدعری» بالإنصاف. إذ پك.. 
الإمام العقوبة المالية ولا يحظى المتضرر شىء يعوضه عن الضرر المادي ا 
الذي لحى نه وكات رد الاماء على هذا الال ا نا لا درن فم ترك مذاك 
عن دولته فائلا إله قد بقع «قي الدولة اللبوية (أية دولة يحكمها نبي) من المعاصي 
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أعظم عن داه وكذللكا فى عضر التبي (ص) وأيام علي (أجوبة. نغسهء 224 - 
وهو بهذا الجواب يحمل الولاة المسثولية؛ ويهون من أمر هذه الجبايات باعتبارها ١‏ 
مألوفا وإن كانت غير شرعية من حيث المبدأ. إلا أنه في مكان آخر يعئرف بجوي د '» 
قائلا «فقد جوزنا العشوبة بالمال“"(سيرة عبدالله بن حمرّة؛. 105/2). ويرد على اع 
محمد بن نشوان في هذا الخصوص بالقول 38 ما يعتقد الإنسان في صاحيه أنه أ٠.!‏ 
في الإجتهاد؛ والخطأ فيه لا يرجب صرم الولابةء ولا التبري ولا العداوة"(نفسه. 7 ٠١‏ 
- 106)ء بمعنى أن الإمام بفرضه عقوبات مالبة يكون في أسرأ الأحوال قد أخط 
الإجتهاد؛ والخطأ فيه ليس مقبولا فحسب. بل وعليه أجر واحد مقايل أجرين ف - 


الإجتهاد المصببي : 


- تن ٠‏ . 5 ا 1 . 37 8 2 03 
ومن مصادر الجاية مأ كان امام يحصل عله ممن يطليون نصرته نهم في اما 


E 2 0‏ 0 7 3 5 
فة مخده حن أواضشر متنازع عل ع اع ذلك ها كوازة ته من آ و د 
Ch‏ 2 2 ل 4 ا ق ٤ 1# E,‏ 


5 3 8 ص 0 - | 5 
كبلبينَء هما سو برار وسم طن وو 35 ملخه حصن مین ححه والار اضي الي 
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فيها. فاستعان بنو برار بالأمير يحيى بن الإمام أحمد بن سليمانء واستعان بثو بطين 
بالإمام عبدالله بن حمزة الذي رفض تجيبش القبائل لنصرتهم قبل أن يجمعوا مالا يكفي 
لتمويل هذه العملية ويزيد. وحين جمعوا مبالغ نقدية ومؤن عبنية كافية تحرك لنصرتهم 
(نفسه» 68/2), 
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الفصل السابع 


الإمام عبدائه بن حمزة والمطرفية 
(583 هجرية/ 1187م - 614 هجرية / 1217م) 


عبدالله بن حمزة: 

حرو ف عداللة بن حمر إلى عبدالله بن الحسين» أخي الإمام الهادي إلى الد 
بخ بن الحسين :بن القات الرعي لن العام 2 الله بن حرف بن سان 
1 عل د ات هاشم الحسن» بن عبدالرحمن» بن يحيى؛ 
عذالله؛ بن الحسين» ن القاسم؛ بن إبراهيم) . ويبدو أن جده عبدالله ين الحسين ٠١‏ 
شارك الهادي لبعض ل فى حروبه لإقامة دولتهء وتثبيت سلطته في ا 
0 أخبار .دولة لادی بن يعني أن مشار کته للهادي كانت N EE‏ 

لمن لأنه كم يغارك لا هر ولا أولابفيساءتلى من سارك واحنات :كوا فى 


اا ا أم بعل فمائة . 


وأول من قدم من أجداد عبدالله بن حمزة إلى الحمن من جدبد عو اير : 
الحسن بن عيدالر حمن » الذي تجد أول خبر عنه في اليمن ستة 418 هجرية / 
جين لفك سكعلا نان أبي الفتوح؛ أحد الزعامات القيلية في خولان العااية 
حاول أبو هاشم أن مين هل لفو نهدا الزعيم القبئي ليعلن إمامته. لكن انقد' 
تستجب له مما اضطره إلى الإنزواء في ناعط بالقرب من ريدة» والإكتفاء با 
محلي يعمل بالتدريس في المسجد حتى توفي سنة 433 هجرية / 41م. ' 
حاول ابه رة ين ابي هاشم أن يواصل مشروعه السياسي» إذ خرج مستخلا فا 
جمع القبائل لمحاربة الصليحيين . وتؤكد التواربخ أن القيائل نحركت نقتال الصاح 
بمعزل عله» لكنها في مرحلة من هذا الصراع بعد أن منيت بهزائم اليه انكل : 
لتعلته سنة 452 هجرية / 1060م إماما تقاتل تحت رايته - ومع ذلك يؤكد مؤرخوا ' 
أنه لم يعلن نفسه إماماء بل علد نقسه محتتيا لم ييلع بعد افزجة الإمامة. ول ا 
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2 ١> 2 | | 


حقق خلال تلك الفئرة كثيرا من التجاح؛ إذ لم بصلا من اخباره سوى القنيل)؛ حتى 
فقتل في معركة مع الصنيحيين سنة 459 هجرية / 1067م في وادي المنوى (في أرحب 
حاليا). ومنذ تلك المعركة لم يخرج أحد من هذه العائلة مدعيا الإمامة أو محتسباء 
حتى خروج عبدالله بن حمزة سنة 583 هجرية / 1187م. كما أن الحمزات قد تحركرا 
لحو الشمال الشرقي حيث نجد هذا الإمام مقيما في الجوف. على الرغم من أنه ولد 
بجبل عيشان» في الظاهر. وخلال تلك الفترة كانت الأنظار نتجه عادة نحو صعدة؛ 
پاعتبارها مثوى الإمام الهادي: ومسكن أحفادهء وموئل ترائه. وكل من ادعى الإمامة إما 
أنه من آل الهادي أو بن ينبغى أن بحظى بتأييدهم الضروري ودعمهم المسثمر. وقد جرت 
العيائيون أن يخرجوا بالإمامة من آل الهادي إلى آل محمد بن القاسم بن إبراهيم الرسي 
فواجهوا معارضة مستمرة من آل الهاديء الذين عدوا ذلك تعديا على حقرقهم الدينية 
والدنيوية الموروثة بحكم التاريخ والنسب . ولذلك نظروا إلى خروج الإمام أحمد بن 
سليمان وتوليه الإمامة؛ إعادة للأمور إلى تصابهاء من حيث هو أحد آل الهادي حتى 
رلو لم يلق تأييدهم جميعاء لأن القاعدة النظرية تجعلها حقا لكل من يعلن دعونه 
يم 

وجاء عبدالله بن حمزة ليعيد إخراج الإمافة من آل الهادي. فهو قد نشأ في الظاهر 
والجوف»؛ ووقع تحت تأثير أساتذة يغيمون قي هجرة حوث؛ وهي الهجرة التي اتر 
ېله في الإمام أحمد بن سليمان أيضا. 

ولا يتوفر الكثير من المعلومات التي تسمح بمعرفة أخبار البيئة العائلية والاجتماعية 
التي تشأ فيهاء ومعرفة الظروف التي أحاطت بتلك النشأة. لكثنا نجد بعض الأخبار 
العرضية التي تسمح بشيء من التعرف على تلك الظروف. فهو يتحدث في (شرح 
الرسالة الناصحة) عن عادة (العقيقة)» وهي الإحتثال. بختان المولود الذكرء فى أسرته؛ 
فيقول إن أسرته كانت تذبح في هذه الاه كشا ار كشن فى ال ا 97 لميلاد 
الطفل الذكر؛ وتفصل الذبيحة بحيث لا تكسر عظامهاء ثم يدعى جماعة من الئاس 
لعلهم الجيران والأقارب والوجهاء. ويحلق شعر المولود في ذلك البوم ويتصدق والد 
اقل رز عدا ات فاا قم على قد ات ود من ا اللي و 
أقعد ختان الحسن والحسين. كما يصف غادة أخرى ذات أصل جاهلي 1 وضع 
الثمائم في عت المولود ويدبه ورجلبه من خيوط وهنات يختلف العرب فيهاء يزعمون 
أن بها تمام حياة المولود. أما نحن فنجعل تمائم أولادنا شيعا من أسماء رينا»( شرح 
الرسالة الناصحة. 119). وبهذا المعتى تكتسب العادة الجاهلية صفة إسلامية من خلال 
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الحفاظ عليها وتغيير محتواها. وهذه التمائم مرتبعلة يعادة ششها وبر عها عند بلوع الحلى 
بحيث تعلن عن بلوغ الطفل سن المسئولية والرجولة. لكنها في أسرة عبدالله بن حمزه 
وأمثالها مرتبطة باعتمار العمامة التي يصفها بأنها خاصة يأهل البيت وأهل الرقعة من 
العرب (نفسه). 

ويبدو أنه قد أعد مندذ صباه الباكرء وقبل أن يعتمر العمامةء إعدادا صارما في بيئة 
مسال مل الا اام بها فى قرسط القيلي البدري ELI‏ 
عن ترك ا یل واا ا يلون د وإنما اشتغل اہما عليه الصالحرن من 
أهله من عبادة وخيقةء لما يشاهد من خيفتهماانقهء 121 - 124).. قال: اوقد أخبرنى 
وأالدي ... وكبار إخرتي» ونحن يومئذ أغلمة صغار؛ نحفظ ما نسمع؛ بمذهيه وديل 
وأنه الذي عليه آباؤه إلى رسول الله 0 ثم ثهانا عن المعصية للهء وأمرنا بتوقيرء. 
وحفظ ما يجب من حقه تعالى. ثم قال يا بني: اعرفوا ما أنتم قبهء ومن ولدكم؛ قما 
أعلم بينكم وبين أبيكم رسول الله (ص) إلا إماما سابقاء أو عبدا صالحا مقتصدا” 
وعلى الرغم من أن والده لم يدع الإمامة؛ فإنه قد زرع في أولاده بذرة الطموح إليها. 
والاستعداد لهاء واستكمال شروطها. لكن أحذا من أولاده الآخرين لم يفعل الك 
لتتفيذ هذه الوصية: فعلى سبيل المثال نجد ولده يحيى بن حمزة لا يتمتع بمستوى 
ثقافي بميزه عن غيره من المحاربين» وإن كان محاربا شديد الشكيمةء وفارسا خا 
الندية من رورت أحية رراضل خرف المقارك حى بنذ مرت عا الأخ . ووه 
عبدالله بن حمزة واصل الدرس والعمل لبلوغ الإمامة» متذكرا وصية أبيه التي يعا, 
عليها فائلا "فما يزال كلامه ووجهه نصب عيني إلى يومنا هذاء؛ أي إلى الفترة اأ 
أصبح فيها إماما. ْ 

ويتحدث عما تعلمه على والده من علم الكلام قيفول «أخبرني أبي نلقينا وکاب 
بجمل العدل والتوحيد؛ وصدق الوعد والوعيد؛ والتبوة؛ والإمامة لعلى بن أبي طلا 
بعد رسول الله (ص) بلا فضل» ولولديه الحسن والحسين بالتص» وأن الإمامة بعده. 
قيمن قام ودعا من أولادهما:ء وسار بسيرتهماء واحتذى حذوهماء كزيد بن علي 
تجن عل هروس TR‏ لطت لقا كذ مذ عن للق وسيم ري N‏ 
فالأصل علي“(الشافي. 67/2). وتتردد أسماء محددة أخذ عبدالله بن حمزة عنها. ٠٠,‏ 
أن كان قد تكون التكوين العقائدي الشيعي الأولي على أسرته وبالأخص والده. ده؛ 
انتقل إلى صعدة لاستكمال تكوينه العلمي عدن لاعلان الامامف وكير الخد علدو 
زعيما آل الهادي في منطقة صعدة أحمد بن يحيى بن يحيى وأخوه محمد. كما ا+؛ 
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على محمد بن أحمد بن الوليد الآنئف؛ من متكلمي الزيدية فى حوث وصعدة وأحد من 
أخذوا على القاضى جعفر. وأخذ أيضا غلى تلميذ آخر 1 العحسن بن محمد بن 
اتی ار اس مرو عوية انعا کر کی دم .تايب رل ی ف 
(الجوهرة الشقافة في الرد على الرسالة الطوافة) في الجدل الكلامي والسياسي» وله 
فصائد في مدح هذا الأستاذ لعله تعلم بها قرض الشعر 

وقد أخذ فيما بعد توليه الإمامة عن كثيرين. لكن ينبغي إيراد الملاحظات التالية : 

-١‏ أن الكثير من الكتب الني كونت وعيه الوجودي والعقائدي تعود إلى أصلين 
| يلتقيان في بؤرة واحدة: 

(أ) كتب علم الكلام المعتزلي لمدرسة البصرة الجبائية (نسبة إلى أبي على الجبائي 
وابنه أبي هاشم) بعد أن اندمجت بالزيدية. 

ربا الخبار شيعية متداولة في أوساط زيدية العراق وطبرستان وقد أضيفت إلى ما 
إقئد زيدية اليمن من أخبار تعلي من مكانة أهل البيت وتعطي لهم الحق في الإمامة. 


2 أن عبذالله س حمرة وقد ورث المجادلات الئي فجرهآا القاضى جعهر مع 
[المختلفة ويخاصة المطرفية . EE‏ إلى مراجع أخرى لمجادلة غير الزيدية ؛ 
فائجه عند ما تولى الامامة إلى الققيه على بن ا لحسين الأكرع وأمثاله من الفقهاء ليأ 
قلهم بعض كتب السنة كالبخاري وغيره . 

3 ثراث الفقه الزيدي في اليمن وطبرستان؛ بالإضافة 0 كتب العقه الحنفي 
المتداولة في عصره مثل أمالي الات 

وينلبغخى مالاحظه أن حركة الإتصال بين آلبمن والعراق وطبرستان 1 تواصدت عبر 
فكة. بل إت الإمام فد أرسل بعض من يحمل دعوته إلى تلك المناطق. 
ا وقد أتاحت الفترة التي انقضت ما بين موت الإمام المتوكل أحمد بن سليمان سنة 
6 هجرية / 1171م؛ وقيام عبدالله بن حمزة لأول مرة سنة 583 هجرية / 1187ام: 
الفرصة أمام المطرفة کي تمارس معتغداتها: ود سم من نفوذها وا ا دون 1 
اتضصطدم بصعربات كبيرة تضعها أمام أزمة على الصعيدين النظري والعملى. فعلى 
الصعيد النظري لم تسجل المطرفية 0 تلك اللحظة ء على ما يبدو من المؤشرات الئى 
استففلت بها كتب التاريخ؛ قطيعة كاملة مع نظرية الإمامة الزيدية التي تحصر الإمامة فى 
ل الحسن رالجين . وعلى الصعيد العملي لم تجد نفسها خلال تلك الفترة في حالة 
راع صارخ مع إمام يمثل المو 3 الر سمية للامامة الزيدية» هذه الزيدية التي تعد 
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المطرفية تفسها خير من يمئلها. صصيم أنه بعد موت الإمام أحما بن سليمان أعلن ابنه 
يحيى نفسه محتسبا للقيام محل أبيه. في انتظار الحصول على دعم القبائل ليعلن نفسه 
إماما. لكنه لم يتلم الخررج بود الخلطيفة إلى ايبد امن ماعات قليلة من قبائل 
خولان الشام. فظل يتنقل في نواحي صعدة في حين ظل نفوذ آل الهادي بين قبائلها 
راسخا. وكان السلاطين آل حاتم في صنعاء ما يزالون هم من يتصدى للأيوبيين بعد 
وصولهم إلى اليمن بعد موت أحمد بن سليمان بثلاث سنوات. 


بداية الصلة بالمطرفية - بداية الخلاف: 


ويوجد ما يشير إلى أن العلاقة بين عبدالله بن حمرّة والمطرفية في مطلع دعوته 
ولفترة ليست قصيرة من توليه الإمامة كانت حسئة . ولعلهم رغبوا في وجود جهة لها 
شرعية دينية وقدرة عملية على حشد المقاتلين لمقاومة الأيوبيين. وتشير المراجع إلى 
أنهم خرجوا من وقش وغيرها ملتفين من حول الشريف العفيف بن محمد بن مفضل 
الملفب بالمنتصر؛ وكان يقيم بينهم في وقش وقريب منهم في معتقداته؛ الذي أعلن 
نفسه محئسبا وليس إماماء لقتال الأيوبيين ‏ لكته لم يلق تجاويا كبيرا من القبائل» في 
حين كان السلاطين من آل حاتم في صنعاء ما يزالون يتمتعون بتفوذ قوي في مناطن 
واسعة؛ تمتد من حول صنعاء وإلى شمالها والشمال الغربي؛ ولهم علاقات حسنه 
بغيائل جنب في المنطقة الواقعة بین ذمار وسمارة . 


ويقول عبدالله بن حمزة نفسه عن المطرفية «كنا تحملهم على الصلاح“(أجوبة؛ ف 
0) مما يعني أنه كان يأمل في التقافهم من حوله» ومناصرته عند قيامه على الرغم ,٠‏ 
أنه فيما بعده عند اختلافه معهم؛ نسب نصوصا إلى الإمام أحمد بن سليمان تكفرهم. 
وتخرجهم من ملة الإسلام» وتجعل دارهم دار حرب . بل إنه يقول عن بعض مناط, 
وجودهم مثل شبام والمصائع أنها أظهرت طاعته لمدة ستة عشر سنة» قبل أن يحمارا 
السلاح في وجهه عندما هاجمهم عسكره سنة 610 هجرية / 1214(1213)م(نفسه). إلا 
أن المطرفية وفعا لتقاليدهم العلمية لا يملون من الجدل والمناظرة فيما بينهم و٠‏ 
الأخرين؛ في سبيل معرفة الوجه الصحيح لفهم كتاب الله والأحاديث التبوية وأقراا 
الأئمة. وذلك ما جعلهم يشكلون بذور معارضة سياسية دائمة. فسلطة الإمامة لي 
سوى ملكية أوتوقراطية تنطلب من أتباعها الخضوع التام لما يراه الإمام؛ ولما يغفرم» 
دون أي اعتراض. وحتى حين يكون هناك اعتراضات وجيهة على موقف أو فعل فعاءه 
الإمام» فإن توصيله إليه ينيغي أن يتخذ صورة سؤال أو طلب فتوى لا يظهر منه أن, 
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افتراض أو تحدي لسلطته المطلقة والدائمة' مدى الحياة. وهذا ما لا تقبلة المطرفيةء 
وما سيشكل بذور الخلاف يينها وبين أي إمام. لكنها من حيث بنيتها اليشرية تتكون من 
ففهاء ومتعلمين يبدون مواقف نظرية دون أن يكونوا مستعدين لخوض المعارك 
والمشاركة في القتالء سواء أكانوا مؤيدين أم معارضين. فتأثيرهم الروحي والدعائي 
؛ لكن قدرتهم على الحشد وقيادة المعارك محدودة. 


ويبدو أن أحد مواضيع الخلاف بينهم وبين الإمام عبدالله بن حمزة كان التحالف 
ي تم لبعض الوقت بينه وبين السلاطين آل حاتم . فقد بدأ إمامته سنة 583 هجرية / 
اام في هجرة دار معين؛ في صعدة حيث كان يدرسء. وخرج إلى عفارء إلى 
ل الغربي من صنعاء» لكنه تعرض لهزيمة تخلى بعدها رجال القبائل عنه مما 
ه إلى العودة إلى براقش في الجوفء والتخلي مؤقتا عن مشروعه السياسي . ولما 
ف سلاطين آل حاتم مع الأيوبيين بإلغاء اتفاق الصلح بين الجانبين ؛ لجأ السلاطين 
الإمام وشجعوه على القيام» ووعدوه المساعدة المالية وحشد القبائل الموالية لهم 
صرته؛ واشترطوا أن يبقي على المناطق الخاضعة لهم تحت سيطرتهم. فقد غير 
د الأيوبيين في اليمن من طبيعة الصراعء وجعل اليقاء في الحكم معركة دائمة 
هي تظافر جميع الجهود لمواصلتها تاهيك عن كسبها. وعلى الرعم من عدم وجود 
مطرفية تسجل مواقفهم من هذا التحالف القائم على تبادل المناقع؛: مما يعني 
اس المطرفية عليه» فإننا تنجد في أعمال عبدالله بن حمزة نفسه ما يدل على هذا 
ف. فهو يجيب عن سؤال بصورة استنكار حول موضوع «السلطان إذا كان يأخذ 
الرعية ما لا يجوز (من الجبايات والإختلاسات) ورجع إلى طاعة الإمام فأقره على 
يده؛ وأجاز له أن يقبض له منهم ما أمره به» بتية الجهاد في سبيل الله» وبقى 
تُصرفه ولم يجاهد. هل يجوز للإمام أن يقره على ذلك» فما الحجة عليه من 
أو سنة أو سير الأثمة؟1. وقد جاءت إجاية عبدالله بن حمزة عن هذا السؤال 
را لا يمكن أن تقلع المطرفية في تشددها في موضوع الإمتيازات الموروثة أو 
بة بالقوة والتسلط . ققد أجاب قائلا «إن الإمام ناظر في صلاح الدين والأمة. 
لاب إليه السلطان؛ ورأى من الصلاح إقراره على ما في يده جاز ذلك. لأن له أن 
بالمال. سراء كان من بيت المال أو مما في أيدي الرعية (أي يطلق يده في أموال 
لا فرق. وخرط الحياد يلزم الإمامء فإن فرط الناس قيه فالجرم عليهم. وإذا 
السلطان بالجهاد» فهذا لا يمنع إقراره على ما تحت يده لأن «التآلف يكون 
إا لصرة العتالف للمسلمين؛ وإما لدقع شره عنهم. فإذا حصل أحد 
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الوجهين 3 فى جواز التآلف. وأما التحكم في الحجة (طلب الحجة) أنها تكون م 
الكتاب أو ا! لبت أن سيو الأكمة..-:قهذا أمر لا لزع قي باب العلم ب . :. أن الأضبز 
من الكتاب والسنة أن الله جعل للإمام ولاية عامة على الكل في المال والنفسء وللوار 
أن يتحرى المصالح“(نفسه؛ 218). وهذا الموقف السياسي (التكتلتييًا إذا جاز القول) 
الذي بتخذه عبدالله بن حمزة من السلطات القيلبة التقليدية الممسكة بالحكم ف 

مناطقهاء أمر لا تستطيع المطرقية قبوله. فالإمام يهتم بما يضمن له النصرة والمساعا 

لبسط سلطته؛ في حين تهتم المطرفية بالأصول النظرية لمثل هذه المواقف. ذلك لا 

رجال المطرقية لم يهاجروا من مساكنهم ويلتحقوا بالهجر إلا هريا من مثل هذا النهم 
المنفعي للإسلام بقصد السيطرة السياسية. وإقدام الإمام على هذه التحالقات ير ' 

بالإمامة إلى مستوى غيرها من السلطات التي لا شرعية لها سوى الغلبة. 


وبمجيء الأيوبيين إلى اليمن ظهر عامل جديد من عوامل الإختلاف بين المط ١‏ 
وعبدالله بن حمزة. ويبدو من كل ما بأيدينا من مراجع عن تلك الفترة أن هذا الاءام 
استطاع بتحائفاته مع بعض الزعامات القبلية والإقطاعية المحلية؛ وبدعوته رجال ال" , 
إلى القتال» أن ببغي على نار المقاومة مشتعلة» لكنه لم يستطع أن ينظم مقاومة : 
وقادرة على تنسيق أعمال المقاومة المتنائرة في أماكن مختلفة في عمل متكامل د.4 
بئحقيق الإنتصار على الأيوبيين وإخراجهم من اليمن. فلم يستطع سوى تغذية ٠١‏ | 
القيائل إلى التمرد بغرض النهب. من خلال أعمال متنائرة تقوم بها تلك القبائل 
ما كانت القبائل تشعل التمردات ثم ما تلبث أن تعود إلى مصالحة الأيوبيين في ٠٠ل‏ 
بعض العطاء المالي: ثم تعود للقتال معهم في قباطي ا ی للعقول على عمل 
ولاإستغادة مما تبيحه الحرب من تهب باسم الغنيمة ‏ بل إن بحص القائل هك 


وبتي شهاب ومرهبة كانت في الغالب مقائلة في صغوف الأيوبيين. وقد جعا . ١٠١‏ 
المواقف المتذبذبة سلطة الإمام ضعيفة ومحدودة الإتساع في اعل الارنات > 
عبدالله بن حمرّة؛ مثل غيره Es aS‏ ال 8 
حشدهم بواسطة المشائخ المحليين؛ أو من المقاتلين الملتحقين فرديا ١‏ بالا 

القبائل المقائلة تعتاد ساد ریات شهرية کل الغتالء مما اضطر الإمام إلى ...ام( 
اتا اع النموذج الأيوبي في وجود جند متفرع للقعال مقابل مرتبات شهرية كلها اند . اة 
بعض الجند المتمرد على الأيوبيين. وحاول ذلك مع رجال القبائل حين كلف ال" 


محمك بن إبر اهم الحمزي بجمع محاربين من الجوق ١‏ يدفع لهم مر تبات هر به ,م و1 


لكونوا جاهز ير عند ها تدعو الحاجة. وقد وجدهاً تجربة مكلعة مالا وتدعة ! اه 
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غبائل وتمرداتها. ولأن الإمامة بسلطتها الإسمية على قبائل مقاتلة لا تملك إمكانات 
دفع مرتبات لجيش كبير من المتفرغين للقتالء لم تنجح التجربة. وعاد الإمام إلى 
الأساليب التي اتبعها الأئمة من قبله. 

وقد أدت هذه الحالة غير المستقرة إلى جعل مقاومة الإمام للأيوبيين نتسم 
بالتذبذب؛ من حيث أن كل معركة تحتاج إلى انتظار طويل لمراسلة الزعامات القبلية 
المحلية والإتفاق معها على عدد المقاتلين؛ وأسلوب تمويلهم وحشدهم» مما يستغرق 
وقتا طويلا. وفي حالات لا تستطيع أو لا ترغب تلك الزعامات في مساعدته لانهماكها 
في حروبها الخاصة» أو لانشغالها بالزراعة أو الرعي. ولا تتحمس للقتال إلا في حال 
هجوم الأيربيين على متاطقها. وفي هذه الحالة لا تحتاج إلى أوامر من الإمام لمباشرة 
لحرب ؛ بل تنهمك بالقتال مباشرة دقاعا عن مناطقها ومصالحها وممتلكاتها. ولا يأتي 
لإمام إلا ليضفي على هذه المقاومة التلقائية طابعا رسميا في إطار مشروعه السياسي . 
في مثل هذه الظروف غير المستغرة كثيرا ما كان الإمام يضطر إلى عقد هدنات طويلة 
فو قصيرة؛ وفي بعض الحالات بشروط جائرة لصالح الأيوبيبنء وغير مقبولة من وجهة 


وعلى ذلك نظر رجال المطرفية إليه باعتباره طالبا للملك أو السلطة. ويبدو أنهم لم 
وا موقف المعارضة إلا بعد المتابعة لسيرته ليتبيتوا أنه لا يسير على الطريقة التى 
ون لزوم أن يسير عليها الإمام. فهو يقول عنهم :ساروا بعد كل إمام قائم من يوم 
ر بدعتهم» بأنهم يأتوته في أول ظهوره؛ فيبايعونه» ويظهرون اتباع إمامته. حتى إذا 
لت مدا رفضوهء وأظهروا للعوام جوار مخعصيتةه والخواص جواز اليراءة مار وقالوا 
كنا اعتقدنا وصدقنا إلى أن بدت لنا أشياء أنكرناها فتوقفنا تورعا وديناء فيصدقهم 
#(الرسالة الهادية. مخطوطةء ق 167). 

ومما أخذته المطرفية عليه في ابتداء قيامه بأمر الإمامة صغر ستهء إذ كان عمره عند 
لن [مامته اثتتين وعشرين ستة. وأخذت عليه كذلك قصر مدة تحصيله العلمي. فقد 
ع أعدط قائلا «وكم خی أن يف عذالله تين حم وف فة قري (قضيرة) وخ 
يث السن» وشيوخنا فد تولت عليهم السنون الكثيرة؛ وعدد منهم أشخاصا فجعل 
غي حجة٤(شرح‏ الرسالة اللاصحةء 125). ذلك لأن المطرفية يجعلون طريق العلم 
ب وطريق الفضل العمل . والإكتساب والعمل يحتاجان اى مثابرة وجل ووقت 
ت صدق الية من جيةء وائات القدرءٌ غلى جهاد الیش والتبحر 0 العلم هن لجع 
ق. وقد كانوا صادقين مع أنفسهم إذ حاولوا أن يطبقوا ما يعتقدونه على أنفسهم. 
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فحتى خصمهم عبدالله بن حمزة» وهو مرجعنا الوحيد عن المطرفية في فترة إماء: 
(حيث لم يبق إلى عصرنا أي أثر من آثارهم يتحدث عن تلك الفثرة سوى ما كتبه 
خصومهم)؛ يصفهم بأنهم كانوا منقطعبن للعبادة والطاعة لله في هجرهم» لباسي. 
الصوف؛ ويسود حياتهم التقشف والزهد. يكثرون من صوع النهارء وقيام الليل للعبادة. 
قائمين بالوعظ والدرس؛ والدعوة إلى الصلاح وإلى الأخلاق الحميدة» والعطف عا 
الفقراء والمحتاجين» يطيلون الركوع في صلاتهم» ويكثرون من أعمال العبادة. 
ويخفضون أصواتهم خشوعا وتواضعا (نفسه» 104). وقي مكان آخر يصفهم ب: 
كلامهم حلو في مسامع الناسء ويصف بعض مشائخهم بأنه يلبس جلود الضاكد. 
يخاطب التاس فى لين ولطف؛ معتمرا عمامة على الراس» مظهرا اغتمامه مما عا.» 
العالم من سوء التصرف + مبديا عدم رضاء'عما يسود قي. غضره اتفه :64): ولذلك 
يحذر عبدالله بن حمزة الناس من الإغترار بهم؛ ويرى أنهم بهذا المظهر وبهذه الصما 

أكثر قربا إلى قنوب الناس» وأنفذ تأثيراء وأشد خطرا عليه. وهم لا يكتفون بالإنه.ا!؛ 


هم أنفسهم في أعمال الصلاح فحسب» بل ويجعلون ذلك حقيقة الدين الإسلامي 
لا يفاضل بين إتسان وآخر إلا بالعمل. إذ لا فضل ابتداءا. 


الخلاف حول الشرف -الخلاف حول الإمامة اباب الفتنة؟ : 


ويقود الصراع حول دحضهم ا فضل (إبتداءا»ء أي دون عمل بتد..٠٠‏ | 

الفضل. إلى الجدل حول مكانة "آهل البيت». ولذلك يعدهم عبدالله بن حم : 

يرفضون فضل «أهل البيت4: ويحتج عليهم في ذلك بحديث الكساء؛ وهو حديك ١٠ء‏ 
أبو سعيد الخدري عن أم سلمة أن النبي (ص) قال لفاطمة . . اثتبي يزوجك ءا 

قال فجاءت بهم فألقى عليهم كساء فدكياء ثم قال اللهم إن هؤلاء آل محمد. نا-ءل 
شرائف صلواتك وبركاتك علي وعلى آل محمد» كما جعلتها على إبراهيم وعا, الل 
إبراهيمء إنك حميد مجيد. قالت أم سلمة فرفعت الكساء لأدخل فدفعني وقال. ٠٠!‏ 
على خيرا. وتوجد روايات مختلقة للحديث تفيد ما يقرب من هذا المعنى الذي ١ر‏ 
عليه مما له صلة بالصراعات السياسية بين الأحزاب الإسلامية المختلفة. ومع ذلا مان 
هذا الحديث يقتصر على ناطمة وزوجها واينيهماء. مما يجعل عبدالله بن حمرة بد 

تراث الزيدية ليتأول الحديث لإدخال ذرية الحسن والحسين في هذا الحديث ''/1 


a 
: اساب‎ 


أ[ قوله إن هال [جماعا 38 اللامة؛ على إدخالهم وا 
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2- إجماعهم أنفسهم (ذرية الحسن والحسين) على أن هذا الحديث يشملهم. 

3- إن إخراجهم من الدخول في ما يشمله الحديث يدفع بقائله إلى الكقر 
زالإلحاد. 

FA OG SEED SN‏ ا 
إن جبريل أخبر النبي (ص) أن بني هاشم أفضل أهل المشارق والمغارب. ويحدد 
N ES A‏ لي لي شتكان قور 
ل «والارض على التحقيق مغرب ومشرق» وقد نطق بذلك القرءان». ولأن هذا 
يث يظل عاما من حيث شموله لجميع بني هاشم وبذلك يشمل العباسيين خصوم 
الله بن حمزة أيضاء يخصصه بالقول «وأولاد الحسن والحسين .. أفضا 
شم قهم أفضل الأفضل» وخبار الخيار » وسادة السادة» وشرف الأشرافا(نفيهء 52 
3. ويؤكد ذلك بخير * فى افر ا احا د كالنجرم» كلما أفل نجم طلم 
ا 58(. کا عن المرشد باللة بى ين الحسين الجرجاني 7 
هامة في الجيل رجرجان في أيام الخليفة المستظهر العباسي وكان ممن أخذ علم 
م على بعض مشائخ المعتزلة في عصره وتوقي سئة 499 هجرية / 1105م) مجموعة 
الأحاديث في قضل آل البيت منها (لا يتكر حى العرب وحق أهل بيتي إلا من كان 
رشده)ء وآخر يقول «عن سلمان (الفارسي) أن النبي (ص) قال له ذات يوم يا 
ن لا تبغضني فتكفرء نقال سلماة يا رول لله وكيف أبغضك وبك هدانا الله مر 
لة؟ فقال (ص) تبغض العرب فتبغضني). ويبدو على هذه الأخبار وكأنها تستجيب 
لات الصراع بين العرب الحاكمين باسم الدولة الإسلامية أو ياسم الإمامة وبين 
ص . ويضيف عبدالله بن حمزة خبرا يقول #عن علي عن النبي (صر) أنه فال؛ عن 
فهو العربي؛ ومن أبغضتا فهو العلج؟. ويفسر معنى العلج بأنه في اللغة العربية 
المختص بالإحمرار والبياض من ا والترك والروم وأمثالهم من الأجناس غير 
ا لخنه حمه إلن إن اک اة من غير العرب؛ ولذلك حرو يفم ال بان 
من أيغضنا فهو مختلط الأصل؟ أي أنه ليس ابن أبيه (نفسهء 53 - 54). 


وهكذا تعددت لر وتنوعت معاتيهاا ولكنها تعود جميعاً ان نخلام ا 
هبدالله بن حمزة وأمثاله. مرئيط بنظرية الإمامة في الزيدية كما كانت مطبقة في 
ذ؛ يقرم على اختلاف الناس في الفضل والشرف وفقا لميلادهم وأتسابهم. لذلك 
نا الانساب أقضة كبيرة في مثل هذا الحال. ويحرص لا على إيراد نسبه إلى علي 
اي طالب قحسبء بل ويواصل سرد تسيه إلى النبى إبراهيم. 5-5 عبارة 'أبينا 
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رسول ائلهه و أمنا فاطمة ينت رسول الله؟. ويستعين على هذا التراتب في الفغضل 
يقول إن الله اصطفى كنانة من بني إسماعيل؛ واصطفى من كتانة قريشاء واصطف. . 
قريش بني هاشمء واصطغاتي من بني هاشم». ويعلق على ذلك بالقول إن هذا ".. 
دال على أن هذا الفضل واقع بالنسب (ملحن بالرسالة الإمامية» مخطوطة:؛ فى )1١7‏ 
ویستنتج أن الأدلة قد «تظاهرت بأتهم (آل البيث) أفضل العرب؛ والعرب أقضل الاي 
بمحمده. ولإخراج بني العباس من الدخول في هذا الفضل يقول «فأولاده أولى ١١٠ا‏ 
الشأن"(نفسهء 195). ويتوسع في نظرية الفضل بالنسب حتى يجعلها كونية شاماء لا 
تقتصر على الإتسان وحده فيقول #نعلم تفضيل الله للحيوان بالحياة على الب ادر 
وفضل الحيوان الناطق على البهائم بالتطق؛ وفضل العاقل من الناطق بالعقل على ثم 
العاقل» لتقل يما الان , على بعض : فضل الغرس على الحمار . . . وكذلك دب 
التافة على الشاة. كل هذا الفضل ابتداء١‏ . . . وكذتك فضل الحيوان الناطق العاقل ١ا‏ 
بعض: فضل العرب على العجم» والحر على العبدء وأهل الببوت الرفيعة على. ٠‏ 
دونهم وإن استووا في الأعمال رفصل N‏ عن الانات دن أجل ددا 
الرفيعة٠.‏ وفضل أعضاء الجسم الإنساني بعقها على بعض مثل فضل الرأس على .ءال 
الجسد. وكل ذلك ابتداءاء أي يدون ا سبق يستحق به الفضل (نقه. 205)| 
بل إنه يقسم العبيد إلى طبقات عليا وسفلى» فيجعل أسفل طبقات العبيد ١ء‏ 
الزنجي*؛ وأعلى طيقاتهم العبد الرومي (شرح الرسالة الناصحة 67). ويتتهي من ١‏ 
التراتب في الفضل إلى أن أهل البيت أعظم حرمة من المكان اا 3 
والزمان الذي هو الشهر (شهر O OEE‏ : 
ويرد إعتراض أنه بهذا يبالغ في تفضيلهم على الرغم من أننا 'نعاين من أذ:.ه 
المعاصي؛ ومنهم عندكم من هو ضال في الدين؛ فكيف يسوغ لكم تضيفون إليه | 
الهدى ووراثة الكتاب»(ملحق بالرسالة الامامية؛: 201 - 202). فيرد على هذا الاع. ا٣ر‏ 


قائلا إن كل ما حواه الإعتراض لا يخرجهم من الفضل الذي هو إليهم بان 
ويضيف إلى ذلك إن فسق الغاس منهم لا يسقط وجوب الرجوع إلى المهتدي ٠‏ »؛ 
ولأنهم مفضلون على غيرهم ابتداءا فهم مفضلون أيضا من حيث وجوب "الإجتم! 
الطاعة أكثر مما وجب على غيرهم؛ وضرعف لهم الأجر على الطاعة» رض ٠١١‏ 
العقاب على المعصية". قهم مفضلون في كل الحالات حنى قي العقاب. وهم مدد ارلا 
من حيث وجب عليهم «منابذة الظالمبن› ومقائلة القاسفين» وتجييش الجيوش. ١ا‏ 
الأموال ممن عليه طوعا أو كرها (الجباية). وتعليم الناس معالم الدين؛ إلى غير ١ا١۷‏ 
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أعمال الإمامةه. وهذا فضل لا يرقى إليه الآخرون الذين أيا كانت الغاية القصوى 
لني يصلون إليها في الفضل. فإنهم لا يتجارزون اتعليم غيرهم ما يفهمرن"» وبالتالي 
اتباع «أهل البيت*: أصحاب الفضل الحقيقي الذين يعود إليهم الأمر يكامله 
J‏ ة الامامية 2 - 203), 


ويوضح أنه بهذا العرض لنظرية الشرف بالنسب برد على افرقة من جهال الشيعة 
المطرفية) زعموا أن الله لم يفضل عترة نبيه على غيرهم من الثاس في الإبتداءء 
هم وغيرهم سواء. وحملهم هذا الإعتقاد ى القول) إن الله . . متفضل على عباده 
ورزقهم وموتهم وحياتهم؛ وإن ذلك غير واجب عليه"(تفسه» 206 - 207). 
فض عبدالله بن حمزة اعتقاد المطرفية المساواة بين الناس في التعبد «لأن التكليف 
لمصالح العياد؛ ولا يمتنع في علمه اختلاف المصالح بالأشخاص والأوقات» 
لك مخالفته تعالی بین عباده و a ES‏ ا لمصالح يختص 
مفصلة» ونحن تعلم على سبيل الجملة لجيلة انها حكمة لرترعيها عن جيه 
لكن المطرفية تجد نفسهاً تختلف مع هذه النظرية في الفضل والشرف لا نظريا 
ب بل وعمليا أيضا. فعبدالله بن حمزة بلقل عنهم القول انحن نصلي وهم 
نع ونصوم وهم يصرمورت»؛ وتفعل من اجناس الطاعة مأ يفعلون. ونزيد في التعمق 
لا يفعلون كترك التكاح . . . قالوا لا فضل لهم عليتاء بل تحن أفضل منهم. لأنا قد 
في مكان آخر بأن جباههم مسودة من السجود» ومساجدهم مبيضة من القيام 
حق لأحد بالفضل عليهم إن لم يزد في أعماله على أعمالهم (نفسه: 20). ثم أنهم 
ل بين هر ن يدعون الفضل عليهم وعلى الئاس من هو بعمله مخالف للدين» ومنشغل 
١‏ العيادة 1 الدنيا. ولذلك يحتجونء كمأ يقول عبدالله بن حمزة؛ قائلين اكيت 
اتباع هذا بل كيف يجوز؟ة. ويرد على اعتراضهم القائل من أين يجوز لكم 
ف القرل بأنه يجب اتبا أهل اليت .. وقبهم الظالم لنفسهء إما بمعصية ظاهرة» 
ل LB‏ فيرد قائلا اقلنا كما جاز إطلاف القول بوجوب 
ام القرءان مع أن فيه المنسوخ والمتشابهة يجب ا 2206 ار عن الاكل 
قاق الفضل بالعمل إلى در حه أن لە هم يساوي فى الفضل بين اا والعيد عند 
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الولادةء لأنهها لا يزالان في حالة مجردة من العملء ولا يفضل أحدهما على الآا-. 
إلا نما يكتسبه من الأعمال يما بعد (نفسى.. 37). 

لكنه يؤكد أن المطرفية لا تنكر فضل أهل البيت جميعهم. وهذا ينسجم مع نظريتها 
في الفضل كما عرضنا سابقا. فهر يتسب إليهم القول بفضل بعضهم» والتعلق ببعضهم. 
وإنكار فضل الآخرين (نفسهء 53). وفي مكان آخر ينسب الخلاف حول الفضل إلى 
«طائفة منهم؛ لوجهين: 

أحدهما أنا لا نعلمه قولا لجميعهمء وقد قال تعالى ولا تقف ما ليس لك به 
علم# (الإسراءء 36). والثاني أن استبعدنا أن يكون من له أدنى مسكة من علم لا 
يوجب متابعة أهل البيت؟(العقيدة النبوية»ء مخطوطة؛ ق١1).‏ وينقل عنهم القول 'إنا نتبع 
من تقدم منهم دون من تأخره(شرح الرسالة الناصحةء 20). مما يعني أنهم يرقضون 
الأئمة القائمين في عصرهم وأعوان هؤلاء الأثمة . 

وهذا الخلاف السياسى حول الإمامة يكتسى طابعا (أيديولجيا) أو عقيديا دييا لغلية 
الفكر الديني آنذاك. وا عبدالله بن خر هذا الصراع حول الإمامة قائلا إن 
الخلاف حول الإمامة «باب الفتنة'(الدرة اليثيمة» 202). ويوضح أن الخلاف حرا 
الفضل خطيرء من حيث أنه يصد التاس عن اتباع أهل البيت. ومن أن يلجأوا إليهم دي 
منازعاتهم وخلافاتهمء بمعنى آخر يمتعهم من المكانة الإجتماعية التي اكتسبوها خلال 
الفترة الماضية من خلال ارتباطهم بمفهوم الإمامة ودولتها (شرح الناصحة؛ 112) 
ويتحدث عن مطرفي ناظره في متطقة الخشب ثم أعاد سماعه مناظرا له له في شظ. ؛ 
يقول إن فضل المتقدمين منهم قد كان بسعيهم وعملهم وعلمهم وليس ينسيهم. :داء! 
المتأخرون فلا قضل لأحد منهم؛. ويضيف عبدائله بن حمزة أن هذا المطرفي لايم ٠‏ 
بالفضل للمتأخرين «إلا لمن كان على رأبه ورأي شيوخه الذين أسسوا له هذه المقالة؛. 
أي لمن كان من المطرقية أو قريبا منهم (نفسه؛ 145). ويرد على قول المطرفية إنه م 
يتبعون من تقدم من أهل البيت دون من تأخر فيعده رفضا للمتقدم والمتأخر معاء ل".» 
لو جاز قبوله لكان لأهل عصر المتقدمين رفض المعاصر لهمء وبالتالي ستكون النت.. 
رفض الجميع. ويخلص من هذا الحجاج إلى وجوب اتباع المتقدم والمتأخر (نف ٠»‏ 
0). ويجزم بأن «الرافض لتا رافض لأآبائنا"(نفسهء 24). ويضيف إن قول المطرقية إ٠‏ 
تتمسك بالمتقدم من باب التلبيس على الشيعة» بخرض كسب تعاطف من ثعودوا ءا 
التشيع لعلي وأبنائه (نفسهء 26)ء مما يعني أنه يشكك في صدق اعتقاد المطرى؛ 
وتمسكهم بأئمة الزيدية مثل الهادي يحيى بن الحسين؛ و القاسم ين إيراهيم الرسي ' 
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امتبار أنفسهم المداقعين عن آرائهما في وجه ما طرأ عليها من آزاء زيدية ظيرستان ‏ 

ولذلك يعمد عبذالله بن حمزة إلى الرد على المطرقية بأقوال الأئمة الذين تحرف 
بفضلهم؛ ليخرج من الحجاج بحكم يقضي بأنها مخالفة لجميع الأئمة وليس لبعضهم 
فحسب . وبذلك يخرجها من الزيدية ليحرمها من التاثير والتعاطف الذي تحظى به بين 
بعض القبائل المتأثرة بالشيعة الزيدية» لعزلها والتمهيد لإيادتها. 

يبدأ هذا العرض بالرد على المطرفية بأقوال القاسم بن إبراهيم الرسي حول الشرف 
[الفضلء من حيث تعد تفسها الحارس الأمين لتراثه ولآرائه. لكنه لا يجد فى آراء 
الفاسم مادة مباشرة تخص موضوع هذا الجدل؛ وهذا أمر طبيعيء لأن الصراع الذي 
لد في عصر المطرفية جديد ومحكوم بملابسات اجتماعية طارئة على المجتمع الذي 
شت فيه؛ وإن كان له علاقة بحصر الإمامة الزيدية في ذرية الحسن والحسين. ومع 
لك فإن كون النص مجملا عاما يسمح لكل طرف أن يجد الحجج التي يحتاجها لتأبيد 
يذهب إليه. وهكذا يقتبس عبدالله بن حمزة من (كتاب الإمامة) للقاسم بن إبراهيم 
له «الحمد لله فاطر السماوات والأرض» مفضل بعض مفطوراته على بعض» بلوى 
له للفاضلين بشكرهء واختبارا للمفضولين بما أراد في ذلك من أمرهء ليزيد الشاكرين 
الآخرة بشكرهم من تفضلهء وليذيق المفضولين بسخط إن كان منهم في ذلك من 
يله؛ ابتداءا في ذلك للفاضلين يفضله؛ وفعلا فعله بالمفضولین عن عدله (لا يسأل 
يفعل وهم يسألون4(الأنبياء. 23). ويعد عبدالله بن حمزة هذه الأقوال تصريحا من 
لقاسم بن إبراهيم بأن المفاضلة بين الاس أمر قضاه الله؛ وأنها صادرة عنه ابتداءا دون 
همل يستحق به الفاضلون ما لهم من فضل» وأن ليس أمام الإنسان سوى الخضوع لهذا 
لمصير والقبول بهء لأن الإعتراض عليه اعتراض على الإرادة الإلهية» يستحق من 
ترفها العقاب الشديدء وأن ليس على الفاضلين سوى الشكر لله على هذا الفضل الذي 
دون أي عمل يستحقون به ما نالوا من الفضل (نقسه»ء 22 - 23). 
كما يستشهد بأقوال محمد بن القاسم بن إبراهيم في الأصل الثالث من الأصول 
النسعة؛ في تفسير الآية «فأما الإنسان إذا ما ابتلاه ربه» فأكرمه ونعمه. فيقول ربي 
أكرمن4(الفجر. 15)؛ إن الآية تنص على أن واجب المكرم الشكر. وفي تفسير الآية 
لإوإما إذا ما ابتلاه» فقدر عليه رزقهء فيقول ربي أهائن4(الفجرء 16) بقول إن الله إذا 
أهان الإنسان فإنه لم يهنه ليجلب إلى نفسه نفعاء ولا ليدقع عنها ضرراء لأنه غني 
والغني لا يحتاج «وإنما ييتلي عياده بهذين الفعلين من الغنى والفقرء والصحة والسقمء 
والجدب والخصب. والبياض والسوادء والحسن والسماجة» والشرف والدون. 
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TEN‏ ى 5 1 ا 
لمصلاحتهم وال كائدا لا كل ويعلق عبدالله م حمر هة بأل استخدام ممحما 


اير لعمار 5 الثير ٩‏ ادون نک 3 فى 0 | موصو 2 الختا في حر | آله أ 
بالإضافة إلى إتيانها عاي ال ا رى مختلف عليها مع المطرقية» مغل المفاضلة ,١‏ 
الرزق والخلق والصحة والسقم؛ أنه E ED‏ نيلا A AN‏ 


.)25 - 3 


ثم بنتقل إلى الرد عليهم بأقوال الهادي يحيى بن الحسين في كتاب له سماه (كتا 
الفوائد). ولعله كتاب جمعت فيه بعض أقوال الهادي وفتاواه وردوده على بعض »., 
سأله. وهو هنا يستشهد برد على سؤال وجهه المرتضى محمد بن الهادي إلى أبيه ؛ء,, 
التفاضل في الأجسامء نقال: وأما ما ذكرت من التفاضل في الأجسامء فكل ذلك 
حكمة من ذي الجلال والإكرام. ولو لم يخلق الله الناقص والأقطع والأعرر وال م, 
(المسن العاجز)؛ لما عرف الكامل قدر ما أولاه الله من كماله. والله سبحائه وتعالى ', 
يكلف الناقص من العبادة إلا بقدر ما أعطاه من جوارحه؛ قنقصه ليعتبر به غيره. وأثبه 
في الآخرة بقدر ما نقصه من جسمه. أو لا ترى أن الحكيم في فعله لا يسأل عر 
من إثبات حكمته. فإذا شهد الله أنه حكيم فالحكيم لا يفعل فعلا إلا لحكمة". , 
عبدالله بن حمزة على هذه الأقوال بأنها تصريح لا لبس فيه بالإمتحان بالنواقه. 
والأمراض وغيرها من النوازل» لاعتبار الأحياء» ونعويضي المبئلين في الآخرة؛ وبد.. 
إلى أنه ميق أن عالج هذه المسائل في باب العدل انقسهء 25 - 26). وينبغي أ 
تلد سكل أن هذه الو ال للك ا يها ع اله ب رة من الهادي وردت فيا ره 
ال من الم انف ال تستند إلبه المطرفية في اعتقاداتها. فهي تدحض ا 
الهادي وإلى المرتضى في الوقت نفسه. وسبق للقاضي جعفر بن عبدالسلام أن 2, 
في إلى المرتضى من أقوال فيا تفريم بالمساواة بين الثاسن 
الرزق والتعبد والخلق. ونلاحظ أيضا أن الأقوال السابقة التي اقتبسها عبدالله بن < 
من الهادي وإن اقتربت على نحو غير مباشر من موضوع الإختلاف مع المطرفية -- - 
الفضل والشرف» فإنها لا تستخدم المصطلح نفه الذي يستخدمه المتجادلون قي أءاء 
عبدالله بن حمزة. وذلك أمر طبيعي . لأن الهادي يتحدث بأسلوب الواعظ الذي ير 
الوعد والوعيد تدعوة الناس لاتباع دعوته؛ في حين أن موضوع الجدل اختلف ه 
واختلفت المصطلحات المستعملة مثل الإبتلاء» والعورض؛ والفضل» والشرف» وكاءا 
موضوعات لم تكن بعد موضوعا للجدل في عصرالهادي ولا القاسم. 


صم اا ا ا 


وينتقل عبدالله بن حمزة إلى الإستشهاد بأقوال القاسم بن علي العياني في رمالة ' 
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إلى زيدية طبر ستان عئوانها (من القاسم بى علي إلى جماعة الشيعة الطبريين ٠‏ العارفين 
لفضل آل محمد). وفي الرسالة ما نعهده في الجدل الشي- من الدفاع عن حنى آل 
محمد في الإمامة؛ وتفضيلهم على من عداهم من مدعي الإمامة (نقسه؛ 30 - 32). 
كما يستشهد بكتاب للقاسم بن علي العياني بعنوان (كتاب التوحيد ونفي التحديد) لم 
صل إلى عصرناء في باب الوعد والوعيد. حيث يقول «قإن قيل: فلم آلمهم 
وأمرضهم؛ قبل ليزهدهم في الدنيا الفانيةء ويشوقهم إلى الدار الياقية. ولو أهملهم على 
ادث المصائب لكان ذلك أدعى لهم إلى المعاطب. والطبيب يؤلم بالفصاد والفظيع 
ي العقاقير لما يرجو للعليل من الحياة والخيرء فلا يعنئف في فعله؛ بل يشكر على 
يقلن عبداللة بن مره على :ذلك بصورة تیت أثرال القانم بج على الث 
ت في سياق آقر لا علاقة له بالجدل الدائر بين المطرفية وخصومهاء فقول إن 
سم قد صرح بهذا أن الآلام #«نحسن لوجهين: الإعتبار والعرض". وهكذا يحمل 
إل العياني المصطلح الكلامي الجديد عن طريق التأويل (نفسه؛ 29 - 30). 

ولا يجد في أقوال الإمام المهدي الحسين بن القاسم العياني ما يفتبسه في موضوع 
ف مع الطرفية سوى قوله بأن الإمامة مقصورة في أهل البيت دون غيرهم. إذ 
ب «أن تكون الإمامة في أهل بيت معروفين؛ متسل وال با ت 
ل على ذلك من الكتاب بقوله تعالى إإنما يريد الله ليذهب عنكم الرجس أهل 
ويطه ركم تطهيرا)(المجادلات؛ 23). ومن الواضح أن هذا الإستشهاد من 
ي الحسين بن القاسم لا يمس موضوع الخلاف الناشيء عن وجود فئة اجتماعية 
تميزها من الوراثة بصرف النظر عن الأعمال إلا من طرف يعيدء من حبث ارتباط 
الفئة بمؤسسة الإمامة؛ لكنه لا يجيب عن الأسئلة التى يثيرها الجدل الدائر آنذاك 
8= 1 

ويقتبس من الإمام أبي الفتح الديلمي قوله في تفسير الآية #والذين يقطعون ما أمر 


به أن يو صل #لالبقرة» 27( إنهم «الذين لا يوجون فی4 آل محمد (ص») ويتكرون 
.. ولان هنا التفير إنما تجا من باب العاويل يَعَنيف عتداللة بن رة قوله 


هذا معنى كوي عندناء وبه نقول9(نفسه؛ 48 - 49). 

وفي جميع هذه الأقرال التي استشهد بها من الأئمة الذين سبقوه. يلجأ إلى التأويل 
صول إلى حجج تؤيد ما يذهب إليه؛ في موضوع جديد للصراع نشأ يعد بضعة قروت 
دخول الامامة إلى الحمن: ويستعمل هذه الحجج في مواجهة المطرفية الى 
: مت التأويل ذاته للوصول إلى استنتاجات مخالعة . وهكذا إذا ا المطرفية قد 
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اتخدت التأويل سبيلا للوصول إلى صياغة معتقداتها وارائها في سباق يستجيب للم..! 
التى طرحتها الصراعات الإجتماعية والفكرية في عصرهاء دون أن يخرجها ذلك - 
الزيدية: فإن:الإمام عبدائله بن حمزة يسشُخدم الاسلوب نفسه لإثبات منزوجها لا ٠‏ 
الزيدية فحسب» بل ومن الإسلام جملة. ولكل طرف زاويته التي ينظر من خلالها 

النصوص الثابته؛ لجعلها تستجيب لحاجته في الجدل؛ بغرض التعامل مع معضاا 


طرحها عصره . 


وعلى الرغم من الخلافات الفكرية والسياسية بين المطرفية والإمام عبدائله , 
حمزة؛ فإن الصلات لم تنقطع بينهما. وحين اقترب متهم يوصوله إلى منطقة حنعماء 
زادت الانصالات وظهرت الخلاقات. فقد أرسل إليه الفقيه يحيى بن الحسين البحيري؛ 
زعيم المطرفية في وقش في عصره؛ رسالة يهنئه فيها بانتصاره على الأيوبيين في ص.ءاء 
واستبلانه عليها؛ ويحذره من مكرهم (غابة الأمانى» 1/ 362). ولعله كان يقصد عدم 
الإطمئتان إلى ميلهم إلى التصالح بانتظار المدد من قاعدتهم في تعزء لاستعادة 2 
ل المناطن الي ا و لكن عودة الأيربيين إلى صنعاء سنة 599 هجرية 
2م جعلت الخلافات تدب بيتهما من جديد. فقد حضره ه على البقاء في صنعاء له 
ا وجمعوا جمعا كبيرا من المقاتلين يقودهم الام المنتصر العقيف الذي كان 
قريبا منهم ويسكن بينهم في هجرة وقش» وخرجوا يهم إلى ببت بوس ججلوب صنها 
لمنع الإمام مر ن فبول الصلح مع الأيربيين. . لكن الإمام لم يستمع إلى نصيحتهم ٠‏ وام 
E‏ من المقاتلين . . فقد وقح الصلح مع الأيوبيين مما أثار غضبهم وذنديء. 
إلى عدم الإعتراف بسلطته في المناطق التي تقع تحت تفوذهم؛ ولاشررا مم ال كام 
قيهاء وأجروا الأحكام الشرعية»ء وحلرا الخصومات والتراعات عن طريق الختراضى وا 

اة إل وة إكراة» معتمدين على الإفناع ونوظيف ما لهم من مكانة ديئية وضنم اه 

ومن احترام بين السكان» واستعانوا بما يفرضه العرف الغيلى من ضبط ذاتي. ؛ 
انسحاب الإمام إلى صعدة فى هذا العامء وابتعاده عن التأثير في المناطق القر 
صنحاء وبخاصة إلى الجنوب والجنوب الغربي والشمال الغربي منهاء وعجز الأب 
الذين عادوا إلى صنعاء ء عن ممارسة سلطتهم خارج المراكز ال لتى يتوجدون فيها ا 
طريق التخالف مع أأزعامات القيلية المحليةء لبفسح ل أمام ممارسة المد 
لتفوذهاء لتكون سلطة محلية فعليةء تفرض وجودها واخترامها قى الأوساط الريقية 
تنزرع قبها دون حاجة إلى أية قوة إك ا وهكذا أدى فراغ ال.١.‏ 
المركرية سواء كاك للإماء تابعة أم اورت إلى أن يجد رجال المعلرفية ا 5 
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اصبحوا يمارسون شيئا من ال د ]د لت يشل إن متو نفود الاو !ة المركربة كما 
هرفتها تلك المناطى. يل كانت سلطة روحية وإجتماعية توظف لفض النراعات: 
يتعايشة مع سلطة المشائخ الذين يمثلون سلطة العرف القبلي . 
ثم ومع ذلك أرسلوا أحد زعمائهمء وهر الفقيه علي بن يحيى بن الحسين البحيري؛ 
إلى الإمام يحرضه على مواصلة قتال الأيوبيين» ويعده النصرة في هذه الحرب. لكن 
لإمام تمسك بما عقد من صلح مع الأيوبيين ٠‏ وواصل سيره نحو صعدة مما يعني 
جيه أنظاره نحو مناطق لا يصطدم فيها بالسلطة الأيوبية (نفسه. 371/1 - 372). وفي 
ة نفسها كان للمطرفية بعض أثر في معارضة الإهام. فحين وصل الأمير المؤيد 
يماني من تهامة طلبا للتحالف معه؛ راى أن التحالف مع ذلك الأمير يضمن بسط 
ة الإمامة على تهامة مستعيئة» بما للسليمانيين من نفوذ تقليدي في تلك المنطقة . 
الك عينه واليا على تهامة . لكن الققهاء رأوا أن المؤيد منغلب على السلطة في تهامة 
ل وجه حقء وأنه يمارس الظلم والجور كما جرت عادت الأمراء الإقطاعيين من بني 
ن. فاعترضوا على توليته باسم الإمامة. يل ووصتت المعارضة إلى حد قول الفقيه 
بن أحمد النجراني للإمام «إن جددت له الولاية بغير دليل ولا حجة قأنا متأخر 
هذا الأمرءء أي أنه يسحب اعترافه بشرعية الإمام. وقد فشلت هذه العلاقة بين 
لإمام والسليمانيين؛ لأن المؤيد عاد إلى تهامة ليمارس نقوذه متحالفا تارة مع هذه 
لجهة وتارة مع أخرى. ولعل فشل التجربة قد عزز موقف المعارضين للإمام؛ لأن 
هرونته لم تعط النتائج التي توفعها. لكن هذه الأزمة جعلته يحدد موقفا حازما من 
معارضيه من داخل الزيدية» تمسك به حتى ELS‏ اقول :لقا لا اناي بم عاتن 
ګلي» مهما كنت على بصيرة من أمري*(نفسه» 379/1). فمضى في ا اتحرى أو 
لتصالح درن استماع إلى اعتراضات المعترضبن. وانتقادات المتتقدين . جاء هذا ني 
برض رده على ما أثاره الفقيه النجراني في صعدة من اعتراضات تشكك في إمامته؛ 
رهر موقف شرحه في كتاب بعئوأن (كتاب الأجوبة الرافعة للإشكال). 

وحين مات الأمير المنتصر العفيف محمد بن مفضل سنة 600هجرية / 
1١30م‏ أرسل الإمامء الذي كان يفضل التعامل مع المطرفية براسطة هذا الأمير؛ 
رادا للتعزية إلى وقش على رأسه آخوه حى بن حمزة؛ وأرسل مغه قصيدة نظمها في 
ااهلاسبةء محاولا إعادة الجسور التي انقطعت ينه وبيئها. 


ولم تكن معارضة المطرقية المعارضة الوحيدة لهذا الإ مام . تعد رامل الاق جي 
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0 وقتل خنقا في سجن الإمام. وتواصلت المنافسة بين الإمام والسلاطين آل حا 
الذين حاولوا ا ما كان لهم من تقوذ معتمدين على ممتلكاتهم من الازاض 
الواسعة في الروضة والرحية وغيرهماء وعلى نفوذهم بين قبائل همدان. فكانرا 
يتحالفون معه كلما أحسوا بأن سلطته قوية بحيث تصل إلى مناطقهم» ويتحالفون مم 
الأيوبيين حينما تقوى سلطتهم في صنعاء. وقد رد على رسالة سماها (الرسالة التهامية) 
تقول إنه مجرد طالب سلطة وملك مثله مثل غيره من طالبي السلطة والملك (الرسااة 


الامافية؛ مخطرط: ى 77). 


لكن المعارضة المطرفية كانت تتميز عن هذه المعارضات المختلفة بأتها صادرة من 
داخل الزيدية التي يعد نفسه إمامهاء وتستند إلى تراث شيغى ومعتزلى مشترك معه, فإذا 
كان يعد نفسه إن الزيدية قإن المطرفية تعد نفسها حارسة تراث الزيدية «الصحيح" غ 
المحرف. وإذا كان يعد الخلاف في الأصر ل كفرا وفي الفروع إجتهاداء فإنها تشارئه 
القول بأصول التوحيد» والعدل» والوعد والوعيد؛ والمنزلة بين المنزلتين. والأ 
بالمعروف والنهي عن المنكرء لكنها تختلف معه في تفسيرها وشرحها كما سنبين فيه 
بنذ وأعصى المشكلات التي الخلقت ممه عرلهاه:وعي مسا الشرف والقضل: 
تناقش بالإستناد إلى أصل مشترك بينهما هو أصل العدل. وإذا كان جذر الخلاف يعر 
حولة قضية إجتماعبة استجد الجدل حولها فى ذلك العصر؛ فإنها قد كانت فيما مض 
تناقش في سياف مختلف عند الحديث ا إمامة المفضول في وجود الأفضل 
وهكذا وجد نفسه أمام معارضة من داخل حزبه السياسي تستخدم الحجج ET‏ 
وأساليب الحجاج الئي يستخدمها. وإذا كانوا قد اعترضوا على مصالحته للأيوبيين؛ فإ 
عودته إلى صعدة قد تركتهم بمفردهم في مواجهة الأبوبيين . وحتى قبيلة بني شها 
التي اجتمعت من حول المطرفية لمقائلة الجتد الأيوبي» حين شعرت بضعف موففي 
عمدت إلى التعاون مع وردسارء قائد الأيوبيين في صنعاء» والقتال معه مقابل ما يعدل.» 
من المال والعطايا. وعندها خرج بجنده إلى وقش مما اضطر المطرفية إلى مصال... 
بدورهمء خوفا من أن يسمح لجنده وللقبائل بنهب هجرتهم وخرابها. وأسرع الإمام إل 
انتقادهم لقدوم وردسار إليهم بجنده ونزوله ضيفا عليهم في هجرهم طوعا أو جبراء 
وجمعهم له الأموال لمصالحته» حتى اضطروا لبيع بعض الأراضي والوصايا (الأراض , 
الموقوفة على الهجرة) لدفع هذه التكاليف (أجوبةء 5. ويستخدم الإمام هذه الواقه: 
ليدحض بها قولهم إنهم يعارضونه لأنه تراجع عن قحال الأيوبيين: ولأنه فضا 
مصالحتهم على مواصلة حربهم. 


174 
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وإدا كانت الصلاقات التحسقة فف ی کت حون هله الماثل العمانة.؛ :ذإب الصاعغه 


النظرية لها قد اا طا بعا کلم مع 0 E‏ ا ترات المعتز له 2 الحجاح . 1 
ان أخطر قضايا الخلاف الكلامبة كانت اشتراط المطرقبة أن يكون الإماه في الغاية من 
العلم كما يقول عبدالله بن حمزة (نفسه. 234). وهو مستوى من المعرقة يكاد يكون 
هن المستحيل تحديده. وهذا في ذاته مشروع معارضة مسثمرة لأي إمام. فالعلم في 
لظار كل جماعة ما تعتقده صحيحا. وليس من السهل إفناع أي مدع للإمامة يأنه أقل 
علما من غيره. وكل من يتمتع يقدر من المعرفة برى نفسه أقدر من غيره على فهم أمور 


ووجه اخر للخلاف يأتي من اختلااف وجهة ة النظر لنظر في التعامل مع الحاة. را 


'المطرفية متفرغون للعيادة وطلب العلم والتعليم ؛ وهذا ها يجعلهم دروت ا x‏ 


أهل زمانهم علما. وهم من العبادة والنسك؛ والترقع عن اقتناء الممتلكات» والإبتعاد 
عن مباهج الحياةء مما لا هريد غليه» لي ين عرف الإمام ا بما استطاع الحصول 
هليه من مباهج الحياةء إذ كان يملك الإماء والعبيد؛ وتزوج أكثر من امرأة: وأباح 
السبي في بعض حروبه» واستياح لنفسه التمتع بالسباياء واتبع عادة الحكام في الخلط 
بين الممتلكات الخاصة والمال العام. وهكذا سيجد نفسه مع المطرفية على طرفي 
فيض وذلك ما يزيد من حدة معارضتهم له» وهو ما سيزيد سخطه عليهم وغضيه 
منهم. ولم يستطع تحمل أن يجد نقسه وهو الإمام الذي يجب أن يطليعه الناس بلا 
مازع عرضةه للإنتقاد بلا أتقطاع . ووجد أعماله وتصرقات ولاته وقادة جنده تنتتد 
لحت راية أصل من أصول الدين يؤمن به ولا يعترض عليه؛ هو (الأمر بالمعروف 
رالنهي عن المنكر). وهو في الأصل يرى أن إمامته صحيحة؛ وإذا صحت الإمامة 
رجب اللي للإنام في كل نعل يفعلة ١‏ ولا يقصر الي على طافة :ازائره رابكا 
لحسب ؛ بل یری أنه كل أفعال ولاته ومن يكلفه يأعمال؛ حتى لو فعلوا ما يستحق 
الإلكارء 1 كان محتملا. 'وإذا كان الأمر ظاهر القبح لزمه (من يقوم بالإنكار) إنكاره 
حتى يتبين له وجهه (أي السبب الذي لأجله حدث هذا الفعل القبيح). وإذا أراد البيان 
من الإمام ليزداد علمه؛ Î‏ ل را قلا باس في ذلك . N‏ 
والراجب ... إن ترك الإتكار في أمر ظاهر القبح لم يجز له ذلك؛ لأن إنكار المدكر 
وأجب ... وإن كان محتملا لم يجز إنكاره حتى بتكشف الحال» لأنه يحمل على 
السلامة أقعال الغير من المسلمين ما أمكن. ومن لم يؤثر إنكاره على الوالي وجب عليه 
إطلاع علمه إلى الإمام؛ لأن ذلك من الأمور المهمة» ولا يكشف غامضها إلا 
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الإمام(أجوبة » 228). بل إن عبدالله بن حمزة من الناحية النظرية يوجب الإنكار على 
الوالي أو المتصرف حتى لو لح المنكر بعض الضرر والإنتقام؛ إلا إذا خاف أن يؤدي 
إنكاره إلى «التلف أو ما يقاربه“(نفسه). ويضيف إنه إذا لم يؤثر الإنكار مرة واحدة. 
وغلب في ظن المنكر أن نكرار النهي يؤثر على قاعل المنكرء وجب تكرار الإنكا, 


لكن تسامح عبدالله بن حمزة في الإنكار ني الولاة يترافق بتشدد في منع الإنخار 
على الإمام. فهو يرد على منتقديه ومناظريه من المطرفية؛ عند ما طلبوا تأييد ما يقوله 
بأدلة من الكتاب والسئة وسير الأئمة؛ قائلا إن الأصل من الككتاب والئة أن للإمام 
ولاية عامة على ل الا لكر قي وللولي أن يتحرى بنفسه ما يراه صالحا. 
لكنه لا يلزمه تقديم الحجج والبراهين على ما يفعله #من الكتاب والسئة وسير الأئمة 
فهذا أمر لا يلزم في باب العلم؛ وإلزامه سهو من السائل أو جهل بصورة الحالا(تفه؛ 
217 . وهكذا يعطي للإمام حق أن يفعل ما يراه صحيحا دون حاجة إلى أن يعطي على 
ذلك دليلا من كتاب أو سنة؛ وللمتكر فقط حى استيضاح ما غمض عليه من دواعي ٠١‏ 
يفعله الإمام؛ وليس له حق الإنكار عليه وانتقاده والإعتراض عليه» حتى لو كان فعاء 
مخالغا لما أثر عن إمام سابقء لأن الأئمة يختلفون» كما يقول عبدالله بن حمرف 
وينفاضلون في الجودة وعدم الجودة؛ وفي الكثرة والقلة قيما يأتون به من اجتهادات. 
فيكون ما يأني به أحدهم غير ما يأتي به آخر منهم» وهو من الجنس تفسه وإن تعارج, 
أو الف ويستنئج أنه U N‏ اتی به السابقون من اجتهادات. فا 
لآخر أن يقول إن هذا غير ذلك فلا أقبله. فإنه يقال له: فإن كان غيره فإنه . 
جنسه218(1 - 219), 

وأمام هذا الحظر على الإنكار على الإمام وانتقاده» كان لا بد أن تصل العلاف. 
عبدالله بن حمرة وبين المطرقية إلى الصدام والإفتتال. وهو صدام ترايد بالتدريح بءءا, 
ما عرف عن المطرفية من تمسك بمعتقداتهم» وما عرف به الإمام من قوة في ال 
ومن مزاج حادء واصرار على المضي فيما يريد دون أدنى ميل للتسامح . فإذا كان ؛ 
المطرفية يعتٌقدون ضرورة أن يعرد الإمام إليهم باعتبار اعتقادائهم رج الزيدية اأذ.. 
مرجع غيرهء فإن الإمام يرى أنه السلطة الروحية والدنيوية المطلعّة؛ ومن ٠:‏ 
المسلمين الخضوع لها دون تردد أو اعتراض. وزاد الخلاف شقة أن 0 6 
محصورا في الجدل النظري أو المناظرات الكلامية المجردة؛ بل تعداه إلى صا || 
عنهء والتشكيك في صلاحيته للإمامة إلى حد منافسته لا في ممارسة سلطاته ف 
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بل وفي أهم مقومات إمامته وهي الجباية. إنهم باختصار يقدمون نموذجا عمليا مختلفا 
لسلطة بديلة؛ أي أنهم يقدمون إمامة بديلة. 


إعادة قراءة عبدالله بن حمزة لفكر المطرفية: 

لذلك يعيد قراءة فكرهم من وجهة نظره؛ ليقدم للقارء ولأنصارهم حقيقة ما يخفون 
على نحو يجردهم من أي أنصارء ويحاصرهم نظريا ليسوغ إبادتهم جسديا. فإذا كانوا 
بجادلون حول الفضل والشرف؛ ويبشرون بأن الناس لا يتفاضلون سوى بالعمل» فإنه 
يقدم هذه المسألة باعتبارها #مفاوتة آل الرسوله(أجوبةء 226). ويعيد هذا «الضلال؟ إلى 
أنهم أخذرا مذهيهم عن غير اعترة رسول الله (ص) الذينهم الوصلة إلى الله و 
(كذلك) أحذها (المطرفية) دين الأمة (عن غير العترة). ولا يوجد عليه (مذهبهم) شاهد 
من كلام الله الذي هر العام الاك وبأيدي العترة زمامه وهم تراجمته:(شرح الرسالة 
الناصحةء 14). واستندوا في مذهبهم إلى أثوال مشائخهمء الذين يسردون سلسلة 
الإسناد عنهم مئذ مطرف بن شهاب؛ ويواصلون الإسناد عنه إلى النبي (ص). ومن 
المؤسف أن عبدالله بن حمزة لا يورد أمثلة على هذا الإسناد لتساعدنا على تبين أهم 
رجالهم الذين ينقلون عنهم؛ وطريقة الربط بين هؤلاء الرجال وأئمة الزيدية؛ وإن كان 
قول بأسلوب ساخر إن مشائخهم يواصلون سلسلة سند مذهبهم "إلى التبي (ص) عن 
جبريل؛ عن الله . وربما لحن الإسناد إلى إسرافيل وميكائيل وعزرائيل"(نفسه؛ 28). 

ومما يجادلهم فيه قولهم إن فعل الإنسان لا يعدوه ولا يوجد في غيرء؛ وإن هذا 
الفعل ضرب وانضراب. الضرب فعل الإنسان» وهو خركة يده لا يتجاوزهاء 
والإنضراب اتقطاع الجسم وهو فعل الله بما يجعله ينقطع (الرسالة الهاديف 166). 
ويستنتج من ذلك أنهم يضيفون أعمال الإنسان جميعها إلى الله. ولكنه يستدرك قائلا 
اثم مع ذلك نفوا عن الله جميع الحوادث» وأضافوها إلى الإحالة والإستحالة». وهذاء 
وإن ناقض حكمه بأنهم مجيرة؛ فإنه يقترب بهمء في رأيه» من أقوال الغلاسفة *وإن 
كانت الفلاسفة أفضل منهم؛ والكل من الفريقين كافر بإجماع الأمة١(نفسه).‏ 

أما الجبر الصريح الذي ينسبه إليهم فهو قولهم إن البهائم مجبورة في أعمالها 
(نفسه). وهو لذلك يسميهم "المجبرة المطرفية؛ في بعض التصوص (الدرة اليثيمة ٠‏ 
171). وهو لا يسئفيض في مثاقشة أقرالهم . ولا يجادلهم بالتفصيل كما نعل القاضي 
جعفر من قبله. ويبدو أن لقاءاته بفقهائهم ممن يقدرون على مجادلته كانت ER‏ 
ولكن لا يبدو أنه بنقل عن مؤلفاتهم؛ بل يستقي أحكامه من مؤلقات القاضي جعفر بعد 
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أن صارت المرجع الزيدي الرسمي في الفترة التي تولى فيها الإمامة؛ وعما يتناقله 
خصومهم من انل وهو بقول عنهم "بلغنا عن قوم بنتحلون التشيع في عصرنا هذاء 
أنهم أحالوا بالحياة إلى اعتدال الأغذية. وتكافي الأمزجةء وأحالوا الموت إلى اختلاف 
الأغذية» واتحراف الأمزجة؛ وأن كل واحد 5 الاين يكل للد ميف راد 
الحكيم جلت قدرته؛ وما لله سبحائه وتعالى في الحياة والموت لمن مات دون مائة 
وعشرين سنة إرادة؛(شرح الرسالة الناصحة؛ 130). وسيتضح فيما يعد حين نتناول آرا 
المطرفية أن هذه الروايات عنها تروي معتقداتها على نحو يحرض العامة عليهاء 
ويجعلها تتناقض مع معتقدات راسخة في أذهان التاس . 

ويبتي على هذا التشويه لأفكار المطرفية حكمه بإخراجهم من الشيعة وإلحاقهم 
بالطبعية» ومن ثم الحكم بإلحاد رجالها جميعهم . وبذلك تقل الجدل معهم إلى مسألة 
«إثبات الصانع تعالى» وتوحيدهء وما يجوز عليه وما لا يجوز “(نفسه)., 

لكنه في مكان آخر يقول إنهم مترددون بين الطبائعية والثنوية والمجوس والنصارى 

دا (العقيدة النيوية؛ 12). وينسب إليهم من أقوال «الطبائعية نفيهم نسية الحوادد 

7 الله والرجوع بها إلى إحالات العالم وتأثيرات الطبائع . ونب الي عن أقراز 
الثثوية نفي فعل المكروهات والمضار عن فاعل الخير (في صفات الله)؛ وهر اوو 
المجوس نسية الأمراض والآلام إلى الشيطان (؟)ء ومن أقوال البهود تفي نزول القرءاذ 
ويره فسن الكعب المقدسة على الأثيناءء. ومن أقوال التصارى القول بالات والاب 
والروح القدس حبث قالوا إن صفات ائله قديمة (؟)(نفسه). 

وهو لذلك يقضي بإخراجهم من ملة الإسلام. ويقسم إلحادهم إلى قسمين : إل 
في ذات الله وإلحاد في قعله. فإلحادهم في ذاته أنهم أثبئوا لله صفات قديمة فجعاء, 
أكثر من واحد» وجعلرا وحدانيته خمسة. وأما إلحادهم في فعله فلأتهم تفرا عنه أعماا؛ 
مغل الأمراض والمصائب والبلايا والمغار. وأضافوا إليه أقعال الئاس بالآلات من 
فطر الآلات على أن تكو قايلة للتصرف بهاء فتكون تلك الأفعال فعلا له عن 
عمد. ويقول إنهم يقولون إن الله لم يقصد فعل شيء بعد الأصول الأربعة التي «, 
الماء والهواء والريح والنار؛ وجعلوا الحوادث تحصل بإحالات الأجسام واستحالتها 
ويأخذ عليهم عجزهم عن تحديد هذه الإحالة وتعريفها (العقيدة البويةء 8). 

ومما يتسب إليهم نفيهم للإمتحانات بالأمراض والآفات: كالجذام» والبرص ؛ 
والعمى؛ والصمم»› را الخلق: وافات الزروع كالجرادء و الضريب)اتدء, 
المزروعات من شدة البردهء وغير ذلك . *وريما تعدوأ (ذلك) إلى نفي الصفة الك نيه 
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والهوام الوحشة كالديدانء والجعلان». ويرد على ذلك بالقول الو جوزنا أن صانعا غير 
الله يقدر على خلق الأجسام والحيوان لكان شريكا في الأمرء جديرا بالعبادة؛. 
مستشهدا على ذلك بقوله تعالى إن في خلق السموات والأرض» واختلاف الليل 
والنهارء والفلك التي تجري في البحر بما ينفع الناس» وما أنزل الله من السماء من ماء 
فأحيا به الأرض بعد موتهاء وبث فيها من كل دابة؛ وتصريف الرياح والسحاب 
المسخرين بين السماء والأرض» لآيات لقوم يعقلون4(البقرة. 164(نفسه؛ 9 - 10). 

ويستخدم أقوالا تشبه تلك التي أنكرها على الجبرية لإلزام المطرفية بالرضى بقضاء 
الله الذي لا يسخطه إلا عاص . ولذلك يكفرها :لما سخطت قضاء الله سبحاته وتعالى 
في الأسقام» والموت؛ والآفات والجدب؛ والصور الوحشه في المنظر وإن كانت 
حسنة فى الحكمة». وبذلك يعود إلى قول المجيرة إن ما يبدو قييحا فى نظر الإنسان 
يس تيجا في الضكمة الإتوية. (الرسالة الاهامية» 167). : 

ويتفق مع المطرفية في القول إن الغلب محل العقل. وفي القول بوجود علم 
مكتسب يعرفه بأنه «المعنى الذي ينتفى عن النفس بالشك والشيهة وإن انفردا(نفسهء 
ف ا له لا يتحت إلى هد الإتفاق معها في ترلها. تا العقل رة :من الخدم 
E‏ 

وينسب إليهم قولهم يجواز الكذب عند الضرورة وإن كان لا يحدد الشروط التي 
يكون الكذب جائزا متى توفرت» وما إذا كان توعا من التقية المعروقة عند الشيعة أم لا 
(الشافي» 2/ 59). 

وعلى الرغم من تكفيره لهم بهذه الأقوال التي نسب إليهم؛ فإنه يبدو حينها وكأنه 
لم يستقر على رأي محدد فيهم. ولعل بعده في أغلب فثرة إمامته عن مناطق تواجدهم: 
وانشغاله بحرب الأيوبيين وبتمردات المناطق الواقعة تحت سلطتة؛ يجعله عاجزا عن 
تطبيق أي حكم عليهم. ولذلك نجد أحكامه عليهم متفاوته ومختلفة في درجة تشددها 
ثبعا لإشتداد توتر العلاقة ببنه وبينهم أو تراخيها. فهو مثلا يحكم على منكر الفضلء. 
ويقصد بذلك المطرفية تحديداء بأنه باغ (شرح الرسالة الناصحة؛ 115). والباغي صفة 
كانت تطلى على من يخرج على سلطة الإمام؛ ويتوجب فتاله لإعادته إلى طاعته. ومع 
ذلك يظل هذا حكما أخف بكثير من التكفير. لكن هذا التخقيف من الحكم يبدو ناتجا 
| هن ضعف موقف الإمام العسكري . لأنه ينقل عن الناصر الأطروش فيما يشبه التهديد 
لهم أنه كان يمضي في الحرب متقلدا القرءان والسيف ويقول «قال أبي رسول الله (ص) 
إل تارك فيكم الثقلين: كتاب الله وعترئي أهل بيتي . فهذا كتاب الله؛ وأنا عثرة رسول 


الله غ( قمر اجات إل I ok a A‏ جين | ال يف اريف SS‏ ارك 
شرح الرسالة الناصحة التي ألفها قبل مذبحة المطرفية تمنى التصر عايهم بالتهديد المبطن 
في قوله لا يمتلع في حكمة الله أن يؤيد من عثرة محمد (ص) في هذا الوقت رجلا 
يطفيء نار الكفار . . . فينقلب المنكر لفضلهم (العترة) عارفاء والناقر عنهم الفا"(ق 
58( . 


لكنه حين واتته الفرصة بانتصاره على الأيوبيين في صنعاء تمكن من الوصول إلى 
مناطقهم» ومن ثم حسم أمره معهمء فأصدرء في نص ملحق بمخطوطة (شرح الرسالة 
الناصحة)ء يبدو أنه يعود إلى أيام قتاله لهم» حكما يقضي بقتل البالغين من رجالهم 
واسترقاق نسائهم وأطفالهم؛ متناقضا مع ما كان قد قاله 0 قبل لإن استرقاق العرب 
مفسدة في الأزمنة بعد النبي (ص)ء وقد كان قبل ذلك حلالاه(شرح الرسالة الناصحة. 
2) ويلسب الحكم يقتل المقاتلة منهم وسبي الذراري إلى كتاب بعنوان (كتاب 
الهاشمة لأنف الضلال من مذاهب المطرفية الجهال) للإمام المتوكل أحمد بن سليمان. 
وعلى الرغم من أن محمد بن محمد زبارة قد نسبه أيضا إلى هذا الإمام استنادا إلى ما 
قاله عبدالله بن حمزة؛ فإننا باستعراضتا أخبار هذا الإمام من واقع سيرئهء ومؤلفها 
منام لف اند A BS‏ رست [ن 0111ل أل عيلاللة ب كيه 
تش له اا كان اا التطرعة هھ کا ذلك ا طلف العاف حبر 
كما أن قسوة هذا الضكم تمي إلى عد عبدالله بن حمزة في مرحلة ا 
وعزمه على إيادئهم. فلم يعرف عن الصراع بينهم وبين أحمد بن سليمان أنه وصل إل 
هذه الدرجة من الحدة ومن القسوة في أحكام الردة والتكفير والإسترقاق. كما أنه ', 
يعمد إلى سبي أحد من خصرمه من الزيدية ومن غيرهمء بل وكان ينكر على عساى ؛ 
المبالغة في نهب من يغزوهم. والحقيقة أن عبدالله بن حمزة هو الإمام الوحيد اند 
سبى بعض خصومه في تاريخ اليمن. ولا يستبعد أن يكون الكتاب الذي يخرج المع ؛ 
عن الإسلام ويقضي بارتدادهم من مؤلفات القاضي جعغر . فقي مؤلفاته الأخرى أت 
مشابهة كثيرة. ومن ذلك ما ينغله عبدائله بن حمزة عن هذا الكتاب حين يورد ع؛ 
مسائل فالتها المطرفية تزيد بها على خطأ #الملحدة والدهرية والمجبرة والمدرية: 
وة ع مال فيها "مذاهبهم التي ينقض بعضها بعضا»؛ وموافقتهم “للمجو .. 


ات ڪا > 1 1 5 | ا 0 1 1 a‏ . 0 0 
والثنوية في أربع حخصال؛.؛ و لليهرد في سبع خصال ولللصارى في حخصلتين : وا 
الأوثان 3 خمس جال وينتقل للحديث عن المسائل التي “شاركوا فيها اهل الخ 


من هذه الامة8: منها أ خصال من مقالاث الاطتة رمن جرىق مجراهم:؛ شار كوه . 
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فبها مع مشاركتهم في العشر الخصال التي شاركوا فيها الطبعية؛ لأن مذهب الكل في 
ذلك واحد؟ وهي: 

1- إنكار بعث البهائم يوم القيامة. 

2- تأويل آيات القرءآن التي تخالف ما يذهبون إليه بصورة لا تتفق مع الظاهر. 

3- القول إن الإمام يجب أن يكون أعلم الناس وأزهدهم وأشجعهم وأن تتوفر فيه 
غير ذلك من صفات الفضل. وهي شروط تؤدي إلى سد باب الإمامة على الناس؛ فلا 
يصلح لها أحد لتعذر توفر هذه الشروط مجتمعة في شخص واحد. 

4- تجويز شيء من الكذب لجلب نفع أو دفع ضررء بل ربما تقول المطرفية 
بوجوب شيء من الكذب". 

وينقل عن ذلك الكتاب قوله إن المطرفية تشارك المشبهة في مسألتين؛ هما: 

1- إيثار التقليد على النظر في الدليل. ويستدل على ذلك من أنهم في مجادلاتهم 
يرددون «قد كان مشائخنا المتقدمون على هذا المذهب فلا نخرج CE‏ 

2- قولهم إن أسماء الله هي ذات الله #فجعلوا لله أسماءا معدودة وأبطلوا التوحيد 
بذلك». 

ويسرد ثمان خصال شاركوا فيها المجبرة؛ وهي : 

1- قولهم إن جميع ما وجد في المكلوم من الجراح والآلام عند ضرب السيوف 
وطعن الرماح وغيرهاء فعل الله يستنتج ذلك من قولهم إن فعل المرء لا يعدوف 
ويخلص من ذلك إلى أنهم بهذا يضيفون القبيح إلى الله . 

2- قولهم إن ما يتردد في الكهوف والجيال وغيرها من صدى فعل لله. ويرى أنهم 
بهذا ينسبون الكذب إلى الله إذا كذب إنسان بالقرب منها وتردد صدى كذبه. ويجعل 
ذلك يشبه قول المجبرة في نسبتها القبيح إلى الله. 

3- قولهم إن اليهائم مجبورة في أعمالها. 

4- قولهم «إن الله سيحاته قد قضى بالياطل كما تقول المجيرة؟. 

5- قولهم إن الله مريد لما حدث من الجراحات وضرب السيوف وطعن الرماح من 
أحيث أنه فعل هذه الأفعال من غير قُصدء فى حين أن كل فعل له قهو مراده؛ وهذا 
يعني أنه مريد للظلم . ۰ 

6- نقيهم للعوض على ما يصيب المؤمنين والأطفال من المضار في النقوس 
[الأمرالء كما تنفنه المجيرة.. وعد :ذلك ظلما مشسوبا إلى الله: 
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77 ري إن يأحد الله ا لي و عجر سد ملف ا ا کا 
دون عرض للأطفال؛ مما يجعل ذلك ظلما يرتكبه الصانع الحكيم بحق من لا يستحق 
هذا العقاب جزاء ذتب اقترقه 

8- قولهم إن الله لم يقصد كافرا بنعمة أبدا. هيل أكثرهم يقول لم يقصد عسلما 
بذلك أيضاة. 

وينسب إليهم مشاركة الخوارج في ثلاث خصال» هي: 

1- اعتراضهم على الإمام. وطعنهم في سيرتة؛ وطليهم مئه أن يصير إلى رأيهم 
فإن امتنع نكثوأ بيعته وخرجوا عن طاعته. ويشبه حاله معهم بحال علي بن 5 طالب 
مع الخوارج. 

2- 0 لأنفسهم تجيبش الجيوش لمحاربة من تولى من الأثمة. 

3- بغضهم لآل البيت» واستخفافهم بحقهم . 

وبهدا 5 سبعة عشر مسألة ألزمت المطرفية مشاركتها للفرق الإسلامية #الضائلة' 
فيها. وينتهي إلى القول: وبهذا اكتملت #سبعين خصلة من خبائث الخصال جمعت 
المطرفية بينهاً. فكتئك صاروا مخالفين للبرية»(ملحق بشرحج الرسالة الناصحة 151 
4 . 

وإذا كات عيدالله ين حمزة يبنل هذه المسائل والخصال عن الكتاب المذكور: فإ 
تعداد المسائل على هذا النحو الموجز دون استفاضة قي الحجاج وقي سرد الأدلة. 
أسلوب معروف فى مؤلفات القاقى جعفر الذى سنتعرف عليه فيما بعد عند ١ا‏ 
شمر ع اوا 4 إنتا نجد هذه المسائل جميعها في مولفاته؛ وفي غالب الأحيا 
منقولة حرفيا دون أي تحوير أو إضافة أو حتى تفسيره باستثناء بعض التقديم والتأخي . 
كأن يؤخر المسألة الثانية إلى الرابعة» إو ما يشيه ذلك. وهو تغبير طفيف في الترتيب لا 
يؤثر على جوهر المسألة وصياغتها. ودليل آخر على أنها منغولة عن القاضي جعة. 
وليس من الإمام أحمد بن سليمان» وهو آنا نجد في ما وصلنا من مؤلفات هذا الإعام 
ما بغيد أنهم متأولون في الفروع دون إشارة إلى اختلاف معهم في الأصول (حغا 
المعرفة. 55 - 56). 


ومع أنه يحتمل أن يكون عبدالله سن حمزة قد قال عن المطرفية ما ورد م 
عرضتاء انقاء من أحكام ما تزال غير متشددة قياسا إلى ما فعله يها فيما بعد. في وف 


كانت العلاقة بينه وبيلهم ما تزال حسنة» فإنثا لا نجد ما يشير إلى تكفيرهم أو القول 
بارتدادهم إلا في مرحلة متأخرة من إمامته» عندما أصبح في حالة مواجهة وقتال معهم. 
ويبدو أنه قد ألف (شرح الرسالة الناصحة) قبل أن يتوصل إلى قرار الحكم بقئل رجالهم 
واسترقاق نسائهم وأطقالهمء على الرغم من قوله فيها إن «من أنكر فضل الأنبياء كفرء 
ومن أنكر فضل العترة ومفاضلة الله بين عباده فس بالإتفاق (بين الأمة) ولم يبعد 
تكفيره(ق 15). وأخيرا يستدرك فى ملحق بهذه الرسالة فيحكم مستتدا إلى ما نسيه 
خطأ إلى الإمام أحمد بن سليمان بان المطرفية خرجوا من جملة المسلمين ... فلا 
تحل مناكحتهم. ولا ذبائحهمء ولا رطوباتهم (مأكولاتهم ومشروباتهم)؛ ولا نقبل 
شهادتهم» ولا يجوز دفع الزكاة وغيرها من حفوق الله إلى أحد منهم؛ ولا يجوز دفلهم 
في مقابر المسلمينء ولا الصلاة على أحد من موتاهم. ويحكم فيهم بأحكام الكفار: 
ويحكم في هجرهمء وأماكتهم التي غلبوا عليها وحكموا فيها على ساكتيها بانباعهم في 
مذاهيهمء يأحكام دار الحرب؟(ملحق بشرح الرسالة الناصحة؛ 155), 

وهكذا لم بعد بإمكان المطرفية إزاء هذا الحكم الحاسمء الذي لا يرك أي مجان 
للتسامح أو للشك؛ الإستشهاد بالإمام الهادي؛ كما لم يعد يجديهم القرل إنهم 
متمسكون بأقوال الغاسم بن إبراهيم الرسيء أو المرتضى بن الهادي. ولم يشفع لهم 
اتقطاعهم للعبادة والزهد وأعمال البر. قكل ذلك في نظر الإمام مظاهر خارجية لا 
تجديهم عنده شيئا: ولا تنفي خروجهم من الإسلام في نظره. بل إنه يجعل عصيان 
الإمام وحده كافيا لإدخالهم في جملة الكافرين الخارجين عن ملة الإسلام. (ملحق 
الرسالة الامامية. 201). 


ويوضح معنى حكم دار الحرب بقوله «تقئل مقائلتهم؛ وتسبى ذراريهم؛: ويغزوت 
ليلا ونهاراء ويؤخذ ما حازوا فيئاء ويقتلون بالغيلة والمجاهرةء ولا تقبل توبة أحد منهم 
ممن اعتفد جواز الكذب بل وجوبه لدفع اقرز ووه ديه ٠‏ © كلد شيل رركي لأنيا 
كذب»٠.‏ ويمكن إدراك جوهر المأساة التاريخية التي ألمت بالمطرفية من جراء هذه 
القسوة الهمجية حتى مع الذين قبلوا بالتخلي عن معتقداتهم أمام خطر الموث الذي لا 
مهرب منه؛ من واقع أنه حكم يستند إلى أن الإمام يبني منطقه الخاص بأسلوبه هو؛ 
دون أدنى حساب لحقيقة ما يعتقد الخصم» وما يؤمن به. فهو يتأول أقوالهم على نحو 
لاسب ما يذهب إليه أو ما يريد الوصول إليه» ويتوصل إلى إلزامهم يما لا يقولون. بل 
إله يقولهم أفوالا ينكرونها ولا يقبلون بها. وهو يؤكد ذلك بنفسه حين يقول فما التقينا 
بأحد منهم إلا وسلم وشهد بكلمة الحق». وبدلا من أن يحملهم على السلامة ويدع 
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علم باطنهم ا اللهء يجعل هك الشهادة بكلمة الحق كذيا من يآب التقية أو التظاهر 
الذي يحفي حقيقة الكذب المضمر. ولاحقهم حتى إلى المناطق التي لم يكن لهم فيها 
وجود مستقل أو هجرء فقال أما فى حال ما إذا «كانوا شيعة منتشري الأمر» لا شوكة 
لهم ؛ فقتل رجالهم ونساؤهم لمكان الردة؛ ويجري على أطفالهم حكم الجعلمر ‏ 
ويسلم إليهم ميراث آبائهم!(ملحق بشرح الرسالة التاصحة» 155 - 156). 

ويعود أول خبر عن ابتداء قتله لهم إلى سنة 603 هجرية / 1207(1206)م. وإن كان 
الحجوري في روضة الأخبار يعيد ابتداء هذا الصدام إلى وقاة الأمير العفيف بن محمد 
بن مفضل سنة 600 هجرية / 1204(1203)م» وهو الذي كان يتولى الدقاع عنهمء ورد 
القول بكفرهم. لكن يبدو من الملابسات التاريخية آنذاك أن الإمام لم يستطع في البداية 
سوى الهجوم على هجرة قاعة في جبل عبال يزيد إلى الغرب من عمران» حين دخلها 
بتراجع الأيوبيين نحو صنعاء سئة 603 هجرية / 1207(1206)م. ولا تتوفر تفاصيل عن 
المذبحة التي أقدم عليها الإمام بحق هذه الهجرة المطرفية المهمة. لكننا نجد قيما بعد 
بعض رجال المطرفية بعد أن هربوا من مجزرة قاعة إلى مسور وإلى وقش. ويبدو أن 
من هربوا عنهم ا مسور طلبوا حماية سلطان مسمور » وفقا للتقاليد القبلية الئي ا و 
معروفة إلى اليوم ياسم (المواخاه) (روضة الحجوري» 13ء إتباء الزمن؛ 3 تابه 
الأماتي: 390/1). ومن المحتمل أن التسمية كانت مستخدمة حينها من حيث أن الكلمة 
عربية فصيحة (مؤاخاة) والعادة نفسها عادة عربية أيضا. 


ويبدو أن مذبحة قاعة وتشرد من فر منهم أمام خطر الموت إلى المتاطق المختاة. 
قد جعل أخبار الكارثة التي حلت بهم تنتشر معهم» حتى بدأت علامات الإنكار تما 
إلى الإمام نفسه. فهر يقول ردا على ذلك «فلما كان ذلك (قتل المطرقية وسبيه.! 
انتشروا في الافاق متكذبين؛ وحكوا حكايات مستحيلة جرت بها عاداتهم!( ال سأا» 
الهادية»؛ 147). ويواصل مكفرا أكثر الأمة بشتم العترةء أو بتصويب شاتم العترة فيس . 
عليهم حكم الشاتم. ويرى أن من لم يتمسك بالعترة ليس كافرا حكما فحسب» با 
ويضيف إلى ذلك أن المتأخر عن إجابة دعوتهم كافر (الدرة اليتيمة: ق 204 - 705) 
ويأتي هذا الت“ دد في توسيع دائرة التكفير من واقع أن كتاب الدرة اليتيمة قد ألف ل 
على التساولات التي أثارتها هذه المذبحة غير المسبوقة؛ في منطقة ألفت الحرب ٠‏ / 
يأمن أحد أن يكون في يوم من الأيام بين ضحايا هذا الغلر في تبرير القتل والسبى + 
طريق إلزام الخصم ما لا يقول؛ وسد باب التوبة والتراجم» وحرمان الأسير 9 أنه 
حماية إنسانية . ووصل الإنكار حتى إلى أنصار الإمام نفسه الذين لم يطيقوا هذه القسوء 
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الوحشية بحق المطرفية مع أنهم مسلمون وعليهم من إمارات العيادة وسيماء الصلاح ما 
لا يخفى على العين. ويبدو أن أحد هؤلاء الأنصار قد ألف رسالة ضمنها تساؤلاته في 
هذا الشأن (نفسهء 181). فلجأ الإمام حتى يسد باب الإنكار إلى تكفير المقلد للمطرفية 
«والمحب لهمء ومحسن الظن بهم؛ والشاك في كفرهم'(أجوبة؛ 212 - 213). 

وعلى الرغم من قتل الإمام للمطرفية في قاعة وتشريد من استطاع الهرب منهم› 
فإن الإتصالات لم تنقطع بينه وبينهم» عن طريق سلطان مسور آنذاك. فالحجوري يذكر 
أن مناظرة جرت في مسور سنة 604 هجرية / 1208(1207)م: أي في العام التالي 
لمذبحة قاعةء بين الإمام وأحد فقهائهم ممن هرب من قاعة ويدعى الفقيه أحمد بن 
أسعد الفضيلي؛ في محاولة لإقناع الإمام بالرجوع عن حكمه الجائر عليهم. ومع أن 
الحجوري لم يتحدث عن نتيجة هذه المناظرة؛ وعما أسفرت عنه وساطة سلطان مسور 
بين الجانبين» فإن سياق الأحداث يشير إلى أن الإمام لم يتراجع عما قرره قبل ذلك 
فقد كان ينتظر الظروف المواتية التي تسمح له بتوجية ضرية ماحفة إليهم؛. تؤدي إلى 
إبادتهم . 

وفي سئة 609 هجرية / 1213(1212)م خرج محمد بن منصور بن مفضل؛ وهر 
أخو الأمير المنتصر المذكور سالفاء وكان يدعى «المشرقي؟ لتردده بين وقش وممتلكاته 
في خولان العالية (المشرق)ء وتوجه إلى مسور بمن جمع من المطرفية في وقش 
وغيرهاء ومن ناصرهم من رجال القبائل المجاورة. ولعل سلطان مسور وعدهم النصرة 


' بالمقاتلين. ثم خرجوا من هناك جميعا إلى المصانع؛ وحشدوا أنصارهم في الأهجر 


والأشمور وحلملم وما جاورها. وناصرهم بعض سكان المناطق الواقعة شمال غرب 
#منعاء؛ وهي التي تسميها المراجع «حمير»؛ فتوجهوا معهم لحصار قوات الإمام التي 
كانت مرابطة فى المنطقة وتتحصن فى حصنى عران والمصنعة (روضة الحجوري؛ 
3 غاية الأماني ء 1 ). ویضق الإمام 8 المشرفي بأنه رأس المطرفية “وسيفهم 
ولسانهم؟. ويضيف أنه «ظاهر أهل التطريف؛ مع أنه أحد آل الهادي. وينكر عليه بذلك 
مخالفة «المعلوم من مذهب أهل البيت» ويتهمه بأنه «ادعى الإمامة وهو غير مستحق 
لها؛» وأنه ادعى أنه عثر على كنوز «دقيانوس (دقلد يانوس) المعروف في قصة أهل 
الكهف». ولا يوجد مصدر آخر يثبت أن المشرقي ادعى الإمامة. 3 كان ذلك 
حيحا فإنه لا تنقصه الشروط والدوافع؛ فهو من آل الهادي» وبالتالي من آل الحسن 


' والحسين الذين تحصر الزيدية الإمامة فيهم. وهوحائز على رضى قسم مهم من الزيدية 


وهر المطرقية مقا يعني أنه كان على شيء من الصلاح والزهد والعبادة. والتفافهم من 
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حوله يجعله يحضى بدعم عدد لا باس به من الفقهاء والأتصار. وبيدو أنه كان غتيا له 
ممتلكات واسعة قى المناطق الغربية هن وقش وفى خولان العالية أيضا. وكان أيضا 
يتولى بعض الأوقاف فى حدة ويحصل على عائدات منها. لكن السلطة لا تكتسب 
بالمؤهلات ألنظرية. وإنما 00 بالغلبة دائما. ولعل عبدالله بن حمرزة عد خروجه 
إلى مسور والمصانع لإنكار مذبحة المطرفية إعلانا لإهامة منافسة. 

وقد اعترض بعض - س أنصاء د ه للمشرقي» لأنهم كانوا يسمعوته فى 
#الملاقي"(التجمعات) ا مذهب الحق؛ ويحلف عليه أنه اعتقاده واعتقاد شبعته 
المطرفية١.‏ قرت الإمام أن المعلوم ضرورة SAR}‏ ن المشرتي ا لاف ما 
يظهرون. وبتساءل :كيف يصدق إذا جاء بخلاق المعلوم؟". وسئل أيضا عن حكم من 
بايع المشرفى ؛ وحارب معه لما ظهر منه من الصلا حء وصويه: وأحه» أو حارب مهد 
ولم يصوبه ولا أحيه؟». فأجاب أن من تابعه كفرء ومن صوبه كفرء ومن أحبه كفر. 
وبدهى أن من حارب فعة كافر؛ الآن.الحرب تتضمن التصرة والؤلاية (الجوية» 345). 

وسأله أحدهم عن الحجة في تكفير أها, ل المصائع وه من لا يعرف اعا 
الملرفية؛ قأجاب أن الدليل على ؟ كفرهم ما يلي : 

1-- مال ليهم على ملع الصدقة (الإمتناع عن دفع الزكاة إلى الإمام)؛ وإظهارهم 
بلادهم لا 

2- متابعتهم للمشرقي والمطرفية؛ ومن تايع الكافر يعد كاقراء سواء اک 


ل تحمل 1 كاه لعدم توفر التضصاب الذي نجي فه الزكاة , 


إعتقاد أم عن تقليد. ويغول إن أهل المصانع. جميعهمء «تمالوا على حب المش ب 
والمطرفية :. . ومعلوم ضرورة أن الكل تلقاه بالقبول وأظهر البشر والبثافة 
وتحملوا المؤن في حقه" وأنققرا الأموال فى نصرته (أجوبةء 216), 

وقد برر معترض أخر عن أنصار الاهام 0 بح آهل المصائع على ااه 
SIG‏ 0 إمامة عبدالله بن حمزة لي عرضت لهم من تصرفات ولاته» وإكباد 1 
على دفع ما يزيد على الزكاة المحددة شرعاء وأتهم لا يعرفون معتقدات المطر فة . 


أحبوا المشرفي وأ جيرا الظن فيه الما ظهر 0 صصة اعتقاد: . ولم يعلم منه حا 


أظهر؟. وقد يحون #حارب معه للدفاع عن تة وياله راء واا لا 
وأصحابه وها فعلره | الامام كن ال رد على هذه الإإعتر اضات كمه د 
مر عاشر المطرفية. ویرد على 00 أن الح روچ على امام قد بكرن حك الشلك 7 
إمأامة الامآم - جل تصرف الولاة قائلاء إن ولاة النبي (من) وعلى بن أن طالت 


الله وجهه حدثت منهم حوادث كبار سفكت فيها دماء؛ واستييحت فيها النساءء فلم 
يقدح ذلك في النبوة والإمامة. وهكذا بستتج عبدالله بن حمزة أن ظلم ولاته للناس لا 
يوجب الخروج عليه كما أوجب تنفسه الخروج على ولاه الجور. وهو أمر متعلق 
بتجويز الحاكم لنفسه ما لا يجوزه لغيره. 

ويجوز لنفسه إكراه الناس على دفع ما يزيد من الأموال على الزكاة. ويجعل ذلك 
داخلا ضمن امتلاك الإمام لحق التصرف في الأموال والنفوس. ويبيح أخذ الزكاة 
اقتراضا قبل حلولهاء ويستشهد يمثال الهادي مع بني الحارث في إن وكر لد انان 
حينها حريا خسر الهادي على إثرها سلطته في تلك المنطقة . ويستدل على ذلك أيضا 
باقتراض النبي (ص) الزكاة من عمه العباس» مع أن هذا اقتراض طوعي لا يفي بغرضص 
الإحتجاج في مسألة الإكراه على دفع ما لم بحل أوان دفعه. 

ولا يجيز لأحد محاربة الإمام أيا كانت الأسياب» حتى ولو كان الدفاع عن النفس 
والمال. وفي حال حدوث حرب على الإمام في منطقة يعيش فيهاء يتوجب عليه 
الهجرة إلى الإمام للحرب معه ومناصرته على أعدائه. ويعد بقاء المرء في مناطق نفوذ 
أعداء الإمام كفراء لأنه شارك محاربي الإمام في السكن؛ سواء أكان مصوبا لهم أم 
مخطنا لهم (أجوبة؛ 213 - 215). 

وقد عمم هذا الحكم على جميع المناطق التي تتوفر قيها هجر للمطرفبة أو نفوذ أو 
تأثير. معتبرا أن أي دار يظهرون كلمتهم فيهء ولا يستندون فيه إلى ذمة أو جوار من 
أحد المسلمين فهي دار كفر. ينطيق هذا الحكم على هجرتهم في عرشان وغيرها من 
هجرهم. ولكنه أغلق باب الذمة والجوارء وصد الناس عن العطف عنيهم ومحاولة 
إنقاذهم بقوله إنه حتى لو كانوا في ذمة وجوار من يعتقد صلاحهم» فهر كاقر 
لممالاتهم ٠‏ وبالتالي قداره مثل دارهم دار حربء يحل قيها قئل البالغين من الرجال 
وسبي التساء والأطفال (ملحق بشرح الرسالة التاصحة 156). 

وقد تجمعت المطرفية بغيادة المشرقي إلى هجرة لهم قي المصائع تسمى عوشان , 
جاءوا من المصانع ووقش ومسور. فحشد الإمام عسكرا من قبائل الظاهر وبني ضباع 
بقياد أخيه يحيى بن حمزة؛: وهو المعروف بشراسته في فتال الخصوم؛ وبقسوته 
وغلظته. وأباح لهم قتل الرجال؛ ونهب الممتلكات؛ وسبي النساء والأطفال. قنزلوا 
بالقرى الواقعة غربي مدع حيث قتلوا ونهبوا وأحرقواء وأخذوا النساء سباياء وواصلوا 
هجومهم على القرى المجاورة؛ فاتهزم المطرفية وهرب من استطاع الهرب ومحهم 
المشرقي إلى مسور. تاركين أهل القرى التي كانت تؤيهم وتناصرهم عرضة للقتل 
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والثهب والسبي. وانتشر الذى ر بين السكان» وهر ب استطاع في هلع من و صخ 


ولحث القبائل على الفتل والسبي؛ يحرضهم الإمام قائلا "فد أبحتاهم لمن اعتمّد 
إمامتنا من المسلمين؛ غيلة ومجاهرة. ومن جاءنا بأحد من ذراريهم اشتريتاه بثمن مثلف 
وأجرناه بما يرضاهة. كما أباح لهم أيضا المثلة بجنثهم بعد القتل الرسالة الهادية ٠‏ 166 
- 167). وينادي القبائل المناصرة له قائلا “من تمكتتم منهم فقد أبحنا لكم دمه 
وأحللنا لكم قتله وأخذ ما كان في يده. فمن كان على اعتقادنا فليمتثل في القره 
أمرناا(ملحق بشرح الرسالة الناصحة» نقسه). 

وكان سبي النساء واستباحتهن موضوعا لاعتراضات عديدة. ومنها القول إن الساء 
اللواتي سبين قد تعرضن للوطء قبل الإستبراء؛ أي فيل اتتهاء فترة العدة للتأكد من حل 
أرحامهن من الأجنة؛ كما هر الحكم عند التعامل مع الرقيق. ومن الإعتراضات ١‏ 
الجماعة من عسكر الإمام فد وطأوا المرأة الواحدة. فيرد الإمام قائلا اوكيف صح لي 
العلم بذلك ولم يشاهدوا لخونهم متاء وبعدهم عنا؛(الرسالة الهادية» 148). ويرد عل 
إنكار في صيغة السؤال على ما حدث في معسكر الإمام من وطء للسبايا لا يبي:» 
الشرع؛ فيقول إن ما يقال في هذا الموضوع يأتي من غلبة الظن وليس من دليل شرع 
(أجوبة: 4). لكن واقعة وجود سبايا في معسكر الإمام أمر ثابت عند الإمام وأنصاء 
قبل غيرهم. بل إنه يجيب على سؤال أحد أنصاره عن حكم امرأة من المصالم 
غبرها صادف وجودها في المنطقة عند السبي» وهي لا تعرف إعتماد المطرفية ٠١‏ 
تحبهم. فيقول إن المرأة من أهل المصانع حكمها حكم أهلها؛ أي تستحق السبى 
فرق بينها وبين امرأة أخرى في المنطقة؛ بصرف النظر عن معرفتها أو جهلها للمطر: 
واعتقاداتهمء إلا إذا علم عنها مخالفة المطرفية وهربت من ديارهم لتسلم من الس 
أا المرأة التي تكون من غير أهل المصانع فإنها ما لم تكن مغصوبة في وجودها :, 
المتطقة فإنه يجب سبيهاء لأنها كفرت بوصولها إلى ديارهم (أجوبة» 217). 
أيضا بصورة صريحة بالسكن في دار خصومه» باعتبار تلك الدار دار حرب ودارء : 
الإسلام. وعلى ذلك يجري على ساكن دار الخصوم وعلى أولاده ونسائه وأموا!ء 
يجري على الأعداء من كتل ونهب وسبي (الدرة اليتيمة. 172). ويعلل ذلك قائلا »لأ 
العدو ما حاربتا إلا بأموالهمء ولا رمانا إلا بنبالهم. ولا تمكنا من زواله !ا 
بزوالهم!(ملحى بالرسالة الإماميةء 190) , 


ولذلك بوجي على 6 ملم والمسلم هنا کل مؤمن بإمامته؟ أن يهاجر إل 


س 
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فإذا لم يكن هناك إمام؛ يجن البجرة داف عن دار الكفر الى داز السلا وذلك 
السجاما مع قوله أن من يسكن في ديار الكفر كافر. لكنه يستدرك قائلا إنه لا يفتقر إلى 

رجود إمام في جميع العصور (أجوية؛ 215). وهو فول يخالف لت من تاريخ 
الزيدية الذي عرف فترات طويلة تراجعت فيها الإمامة واختفت ‏ ويبدو أن موجة القعل 
والسبي والنهب فد تواصلت في المناطق الشمالية الغربية من صنعاء؛ أو ما يعرف 
الخمير. إذ يفهم من رد الإمام على سائليه أن أهل أقيان. بالقرب من شبام؛ قد لاقوا 
المصير نفسه ‏ فالسائل يستفسره عن الأدلة التي استند إليها على أن أهل هذه المنطقة قد 
وا بسب «العترةء وذهبوا إلى مذهب أهل الجبرء واستحلوا إخراج الصدقة إلى غير 
لإمام» وهل منع الصدقة لمن يعتقد الإمامة كفرء هل صح ذلك بشهادة أو غيرها من 
ى المرصلة إلى العلم ؛ حتى حل سبيهم؟. نأجاب قائلا ١إن‏ الظاهر من أهل هذه 
زيرة (المنطقة) الجبر» فمن ادعى خلاف ذلك بير د مار 4 ). وهلا توسيع 


فر لدائرة التكفير بالإلزام. فمن المعروف أن الزيدية فى اليمن آنذاك كانوا أقلية؛ 1 
هم كانوا مطرقية . فإذا كان قد حكم بكفر كل من O‏ من الزيدية ومن غيرها؛ 
ن من يحكم عليهم بالكفر ويبيح بذلك قتل رجالهم وسبي نسائهم وأطفائهم هم غالبية 
سكان اليمن في عصره. ولعل الك مضع رميو الود لين من يفن إن 
پعكمرا اليمن خلال قرون. ولما كان تاريخ تلك المناطق القبلية قد ألف الصراعات 
ألدموية » وعرف القتال بين الفيائل والعشائر والجماعات» ومأ ينتج عنه من سلب 
ولهب. فإن الإعتراضات انصبت على إباحة السبي ١‏ من حيث كان ابتداعا جديدا أدخله 
OE SE Cy‏ ويبدو أن بعض المنكرين للسبي قد احتجوا 
بأله غير مسبوق في أخبار قتال الهادي وابنه الناصر للمخالفين لسلطتهما. فكان جوايه 
پان استشهادهم بأخبار الهادي والناصر في هذا غير صحيح. لأننا إذا لم تصلتا أخبار 
ن قيامهما بالبي فلان سيرهما التي وصلتنا ليست كاملة. ولآن عبدالله بن حمزة ليس 
متاكدا مت الست رس نيا سبيين آفرين: فائلا إن ذلك قد يكوك 
لأحد أمرين. إما أن الناس امتثلوا لسلطة اجنام قلا رر للسبيء وإما أن قوته ضعيفة 
ودولته غير مستقرة إلى الحد الذي يجعله يقاتل من أجل البقاء. فلا مجال للسبي "لآن 
السبي ليس بواجب على الأئمة؛ بل لهم أن يسبوا وأن يتركوا» (الدرة اليتيمة؛ 175). 
رببين أنه لم يعم بقتل الرجال وسبي النساء إلا لأنه قوي» ولو كان ضعيفا لكان ترك 
السبي أصوبء لأن احتمال الهزيمة يعرضه للمعاملة بالمثل. 


وعلى الرغم من أن حكم السبى يسري على أطقال المطرفية والمخالفين» فإن أحدا 
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لم يسجل وقائع سبي الأطفال. ولعل ذلك يعود إما إلى أن استعبادهم قد حدث وأ 
يصدم أحدا كما صدمه استحلال فروج النساء المسلمات دون عقد نكاح شرعي»؛ دب 
أن من أقدموا على السبي كانوا من رجال 0 الفقراء كثيري العيال؛ فلا يحتاج 
إلى إعالة صغار غيرهم حتى ولو كانو رقيقا. فحاجتهم إلى عمل الرفيق معدوهه 
وقدرتهم محدودة على تحمل إعالة هؤلاء الأطفان حدر ريا روبعل استعياذ الأطنا 
قد أقتصر على تلية طلب سوق الرقيق إن وجد حينها. ولعلها لم تكن سوقا مزدهر: 
وأغلب الظن أن أطفال من قتلوا أو سبوا قد كانوا ضحايا مجهولين لم يلتفت إليهم أا 


س ضجة إنكار سبي الصسناء - 


ويوسع عبدالله بن حمزة حكم التكفير ليشمل المسلمين جميعهم ما عدا أنصار. 
قائلا: دار الكفر الأصلى هى التى بظهر فيها الكفر بغير ذمة ولا جوار» وهذا حكم دا 
المجيرة وار رة را واا .د يعن انان آعا 
مقالات الكقر الذين ادعرا بقاءهم على الإسلام .. > لا فظير عندهم دين الإسلام على 

لحقيقة إلا بذمة أو جوار» وكفرهم ظاهر»؛ لا فرق بيئها وبين دار الكفر الأصا 
(نفه). ويضيف توكيد “الأدلة وتظاهرها على كفر الأكثر من الأمةء بالبرهان الجا 
... فقد صح لتا كفر أكثر هذه الأمة"(نفسه؛ 204). واستنادا إلى هذا الحكم القانام 
تواصلت الحرب وامتدت خلال عام 609 هجرية / 1213(1212)م والعام الذي يا 

اتاد ج شاملة ا دة ورف طا من الشكان الع DE‏ 
تعقائد المتكلسن من المطرفة أو غيرهم. ونذكر الأجوية ر ١‏ لقها الإمام للرد د 
سائليه الذين يطلبون دائما أدلة صحيحة مقتغة على ما يفعلة بح هؤلاء المخالفين. 
الإمام قد أمر بخراب بيرت المخالفين بعد أن باع ما أمكنه بيعه منها حتى حير -. 
ساكتوها إليه معلنين "توبتهم؛. لكته 0 أن توبتهم غير مقبولة» لأن بعض الخار- 
عليه لجأوا إلى مناطقهم. ركان قد ألزم القبائل ممن كانوا دائما أتصارا للأئمة بطرد ٠‏ 
هرب إليهم من مخالقيه؛ “فما نقرهم إلى الآنء فأي توبة لهم أو صلاح١(أجم‏ 
4) وحتى شهر شوال سنة 610 هجرية / 13 فبرير- 13مارس 1214م كان ر 
معارض.؛ تسميه المصادر التاريخية ابن برية» وأصحايه ما يزالرن يقيمون عند بتى مد ؛ 
بن دحان الد لتي نفهم من سياق الأحداث أنها عشيرة في شرف البياضء 00 
(تفسه)۔ دنال الإمام ملاحقتهم وملاحقة الذين أووهم أو الذين نصروا من إواه. 
فقد كان توجه في شعيان سئة 610 هجرية /16 ديسمير 1213- 13 ينابر ۱214م !!, 
قاره» فأطاعه آهل حجور. رفي رمضان من العام نفسه توجه إلى الشرف فأطاعه ء 
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أطاع ؛ وقاتل من امتتع عن الخضوع لسلطته. ولما انتصر عليهم قتل الرجال وسبى 
النساء وقسمهن على عسكره بعد أن أخذ لنفسه الخمس من التساء السبيات ومن الغنائم 
الأخرى. وهكذا نجده في شوال 610 هجرية /13 فبراير - 13 مارس 1214م يكتب 
أجوبته التي ترد على منتفديه في مسألة السبي وهو في معسكره في قلحاحء قرب 
البياض. من الشرف» وهو معسكر مليء بالسبايا. ثم عاد بعدها ليوجه أنظاره نحو 
صنعاء والمناطق القريبة منها (روضة الحجوري: 313)؛ حيث كان ما يزال للمطرفية 
لفوذ قوي؛ وبخاصة هجرة وقش وسنع وآنسء وامتدادات تأئيرهم هناك نحو مغرب 
هنس وريمة؛ محتمين وراء الوجود الأيوبي الذي وإن اختلف معهم لم يقدم على 
إبادتهم وسبي نسائهم وأطفالهم كما قعل الإمام ‏ 

وقد أتيحت أمامه فرصة إبادة المطرفية في تلك المناطق سنة 61١‏ هجرية / 1214م؛ 
هند اضطراب حال الأيوبيين في اليمن باختلافهم فيما بيتهم» وتتاحرهم على السلطة . 
وحينها خلت صتعاء من القوات الأيوبية ليدخلها الإمام في ثالث ربيع الأول سنة 611 
هجرية / 13 يوليه 1214م. وواصل الإستفادة من تضحعضح الجتد الأبوبي بالتوجه إلى 
ذمار التي استوئى عليها بسهولة. وبدلا من مواصلة السير نحو الجتوب لمنازلتهم في 
هقر دارهم في تعزء صرف النظر عن المواجهة بينه وبينهم: وفضل حسم المعركة 
الموحلة له ورين المطرفية. فقد أرسل أحد قادة عسكره على رأس جماعة من 
المحاربين لخراب مسجد المطرقية في سنع قائلا إنه لامسجد ضرارة. ومجد الضرار 
هو الذي يني في المدينة المنورة في أيام الرسول (ص) لإجتماع العشركين الازصاد 
تحرب الله وحرب رسولهء الع للطعن والأذية؛ والغتك بالمسلمين: والتهاون 
بحق الله وحق رسوله"(تاريخ السادة: 5). وهو مسجد هدمه رسول الله (ص) = 
لا يتحول إلى مركز ا (رودتسورن؛ محمد 114). 

أما الإمام فقد توجه على رأس مقائليه إلى وقش لتنفيذ حكمه الذي سبق أن طبقه 
هلى مطرفية المناطق الشمائية الغربية من صتعاء. فانتشر الرعب في صغوف المطرفية 
وأنصارهاء ولم يبدوا أية مقاومة تذكرء بعد أن خذلتهم القبائل التي وفرت وضع الهجرة 
لرفش؛ وحمت حقهم في الإقامة بها. فطبق 0 جرة ما سيق أن طبقه على قاعة 
هن قيل» مر من قتل للبالغين مر ن الذكور» وسبي للنسا لنتساء والأطقال. ولجا من تجا منهم 
بالهرب يلاحقهم تحريضه لنقبائل على استباحة من يظفروا به منهم على طريق الهرب؛ 
ولم ينج إلا من وصل متهم إلى انس وخولان العالبة؛ فتفرقوا في كل الإتجاهات. 


وأمعن الامام وق الى نهب دورهم وماحدهم: وبالغوا ۳ حرا خبجر نهم ٠‏ بها 
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أصبحت حينها عاصمة الإمام (غاية الأمانيء 400/1 - 401). وكان خراب وقش 
الضربة الأخيرة التي شردت المطرفية وفتتتهاء. وجعلت رجالها ملاحقين بحكم الإمام 


بإباحة دمهم ونسائهم وأطفالهم وأموالهم . 


ولعل من المفيد؛ استيضاحا للصورة؛ أن نلقي نظرة سريعة على رسالة مطرفية 
مهمة تصور ماحدث. وهي رسالة كتبها الحسن بن محمد بن النساخ. أحد فقهاء 
المطرفية في قاعة. ويبدو من نسبته أنه من أسرة عملت بنسخ الكتب. وهو أحد رجال 
المطرفية الذين نجوا من مذبحة قاعة ولجأوا أولا إلى مسور ثم وقش. وبعد خرابها 
هرب إلى أنس. وهناك ألف رسالته المشهورة في كتب التاريخ في اليمن» إلى الخليفة 
الناصر لدين الله العباسي يستنجد به لنصرة المطرفية» وإنقاذهم من المذبحة التي ينشذها 
فيهم الإمام عبدالله بن حمزة. وفيها يحض الخليفة على «الإستعداد لإطقاء نار تأججت 
باليمن؛ أذكى وقودها قائم من بني الحسن» تمالى أهل اليمن على نصرته ... ولقد 
قدر علينا واستظهر؛. وتوضح الرسالة أن طموح عبدالله بن حمزة لا يقتصر على اليمن 
فحسب!؛ بل إنه يستعد للإستيلاء على الخلافة العياسية بأكملهاء بما فى ذلك الشام 
والعراقين .وبال :اين السا طمعا'في اسصارة النخليقة العياسي قائلا له فعي. وال 
إحدى الكبرء التي لا تبقي ولا تذرء وأين منه المفرء ولا ملجأ منه ولا وزر . 
اللهم إلا أن تنهضوا إليه جيلا بعد جيل» ورعيلا في إثر رعيل» وتعدوا للجلاد السواع 
والسيوف الحدادء فعسى تحمى يحماها بغداد». وأرفق ابن النساخ هذه الرسالة؛ الت 
صاغ بعضها نثرأ وقرض بعضها شعرا بحيث تتداخل مقاطع النثر بأبيات الشعر؛ بقصيا. 
تبالغ في تصوير قوة الإمام» وتخويف الخليفة العباسي من بأسه وشدته؛ وتطلب ه. 
الخليفة الإستعداد لقتاله ليس دفاعا عن المطرفية؛ بل دفاعا عن بغداد عاصمة الخلاة» 
الإسلامية (أئمة اليمن؛ 136 - 139). 


E‏ أن الخليفة العياسى a‏ إا 0 المستظهر كان ل حال من الضعه 
وفقدان السلطة لا يمكنه من فعل أي شىء لمساعدة المطرفية؛ هذا على افتراض أ١‏ 
تلك الرسالة قد وصلته. إذ لا يبدو أنها قد لافت أي اإهتمام يذكر فى بغداد. وإذا كانت 
قد وصلت إلى عصرنا فما ذلك إلا يسبب اهتمام مۆرخى الإمامة فى اليمن هاا لها 
فيها من مبالغات في تصوير قوة الإمام عبدالله بن حمزةء تاتجة عن حال الهلع الدي 
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صاب متشئها وأمثاله وهم يشاهدون أهلهم يذبحون؛ ونساءهم تسبى؛ ودورهم تهدمء 
ومساجدهم تحرق وتُدمرء ويرون أنفسهم مطاردين بفتوى الكفر والردة على رغم 
#يلاتهم رصيامهم؛ وتهجدهم وزهدهم. ومؤرخو! الإمامة يأخذون تلك المبالغات في 
سوير قوة الإمام على أنها حقيقة واقعة» ويستنتجون منها استنتاجات تاريخية. ومع 
٠‏ تدل الوقائع التاريخية على أن دولة ذلك الإمام لم تكن من القوة كما صورتها 
لة ابن النساخ. إذ لم تصمد أمام عودة الأيوبيين لإحتلال صنعاءء فد خرج الإمام 
دون مقاومة. وبعد موته قي مطلع سنة 614 هجرية / 1216م تمزقت دولته ببساطة. 
يمض وقت طويل حتى وجدنا أبناءء وأمراء دولته يتصارعون فيما يينهم. بل إن 
أبنائه تحالف مع الرسوليين» ورثة الأيوبيين في اليمن» في قتال إمام الزيدية . 


ر المذبحة : 


ويبدو أن مذبحة المطرفية» وبخاصة قتل الأسرى ومن لم يهرب ولم يقاوم من 
جال» وسبي النساء واستباحتهن» واسترقاق الأطفال وبيعهم؛ قد أثار موجة من 
لكار الشديد. فقد كان تقليدا ثابتا في التاريخ الإسلامي أنه إذا تحارب المسلمون فيما 
» فإن من غير الجائز سبي بعضهم بعضا. وقد أثار ما تبقى من رجال المطرقية بين 
س أنه حتى في حال ثبوت إمامة عبدالله بن حمزة فإن خروجهم عليه يجعلهم "بغاة! 
فقا لمصطلحات الإمامة الزيدية » وهي صفة تطلق على الخارجين على الإمام. وبنقل 
لإمام نفسه عنهم أنهم «قالوا انظروا إلى كلام الأئمة والعلماء في أهل البغي والسيرة 
«(الرسالة الهادية؛ 162). ولكي يدافع الإمام عن نفسه في وجه موجة الإنتقادات 
لإنكارء ألف (الرسالة الهادية) لإقناع المنكرين بسلامة موقفهء وأنه بتى حكمه فيهم 
أدلة لا تقبل الشك. لكن موجة الإنكار تواصلت» مما اضطره من جديد إلى 
أيف رسالة (الدرة اليتيمة في أحكام السبي والغنيمة). فهو يقول في سبب تأليفها «قلما 
ر السؤال من الأصحاب على الرغم من كتابة (الرسالة الهادية)؛ أنشأنا هذه الرسالة 
,,. فليتدبرها الإخوان بعين الإنصاف» فيكون ما فيها كاف شاف [ هكذا ]*(الدرة 

ثيمةء 209). ومع ذلك فإن تأليف هاتين الرسالتين لم يكف ولم يشف غليل 
المتسائلين والمصدومين بقضاعة ما أقدم عليه الإمام بحق مسلمين يعدون من خيار 
المسلمين عبادة وزهدا. فقد وصل إلى عصرنا مجموع فيه الكثير من الأجوبة التي باشر 
بها وهو ما يزال في معسكره في قلحاح في الشرف كما أسلقت» وهو معسكر شهد 
الوزيع السبيات على رجال القبائل المقاتلين مع الإمام» وشهد معاملة السبيات على نحو 
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أئار حفيظة بعض الأتقياء من أدصار الإمام. بل إن سبى التساء قد وضل إلى الأشراة 
انفسهم ا ا بعضهم سبى 1بنات الهادى؟ ويقصدون بذلك مبى نساء ٠‏ 


الأشراف ممن كانو على اغتقاد المطرفية مثل ينى العفيف فى وقش. فرد عبدالله ب 
حمزة على ذلك قائلا: وقد #كتينا إلى أشرائهم الذين اقئدوا تھ 7 U SN‏ 
إن تماديتم في مشايعة القوم وأظهرنا الله عليكم» نسفك دماءكم. ونسبي ذراريكم و!: 
قربت أنسابكم منا .. . قالوا تسبي بنات الهادي؟ قلنا ثعم تسيهن لكقر أهلهن 8 (الرساأه 
الهادية؛ 162) 1 


واعترضوا بأن علي بن أبي طالب لم يكفر الخوارج» ولم يسب نساءهمء بل فاا 
فيهم «إخواننا بالأمس؛ يعوا عليناء فقاتلتاهم حتى يفيئوا إلى أمرالله؛(أجوبة؛ 223 
224 . وينقل عبدائله E‏ حمرة کو المتكرين للسبي قولهم "إن حرالة السبي أولى لمعا 4 
وإن صح جوازه» لثلا يقتدي به أهل الضلال ويجعلونه أصلا «(الدرة اليكيمة : 2179 
لسبي عادة في مجتمع قبلي لا تتوقف الحرب ٠‏ » 
إلا لتثور من جديد؛ بالإضاقة إلى الحرب المتواصلة مع الوجود الأيوبي في اليه. 
ومن المنكرين من استشيد 0 الأيوبيين عتل مأ بلغوا فى هجر مهم برافش گی الى ف 
لم يوا امام على الرغم من محاربته لهم (نغسه ٠‏ 181( 


ويبدو أن أصداء مذبحة المطرفية وسبي نسائها؛ وما تلا ذلك من مواصلة ال, 
حتى لغير المطرفية في أفيان. وحجورء والمحالب» وغيرهاء قد تجاوبت في منانا, 
واسعة من اليمن. إذ وصلت إلى الإمام رسالة من فقهاء تهامة ينكرون عليه فتل م 
يستجب لدعرته. ولم يهاجر إليه. نأئف في الرد على تلك الرسانة مؤلقا سماه (ا!, ‏ 
الإمامية في المسائل التهامية). ومما جاء فبها بيان الأدلة التي سوغت له ذنك الهءا 
الشنيع. ثم عاد فشرح تلك الرسالة محاولا إقناع من لم يقتنع. ثم وجد نفه ذ 
إلى كئابة ملحق يشرح تلك الرسالةء وآخر ملحن بالرسالة الهادية؛ كلها ترد على . 
أثارته مذبحة المطرفية ومن ناصرهم أو أواهم أو تعاطف معهمء من إنكار ؛. 
بالات حی عند اتصاره ووت 


کے 


وقد حاول أن يتخذ من تلك الكارثة أساسا لصياغة تظرية يتبعها من يعده , 
مو ضوع التكفير والسبي . ويقدم E‏ الصياغة بتعر يف ادار الحرب١‏ فيقرل ادار ال 
هي القربة أو الناحية التي يتمسك فيها أهله يخصلة من حصال الكفرء ولا يمكنور أء٠٠‏ 
من السكنى فيها إلا بأن يظهر التمسك بما يديئون به من ذلك. وأن يكون من بعاء, 


ذلك على (غير) ذمة أو جوار"(الدرة البتيمة. 178). ومع أنه يتقل عن المؤيد با!ا. 
يه 9 
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وبيهاروني. أحد ألمة الزيدية في لر سان قوله «الأقرب عندي أن كل موصع تظهر فيه 
الشهادتان. وتقام فيه الصلوات. فلا يجرز أن يكون ذلك الموضع دار كفرا(نقسه» 
113 كما ينقل عنه أيضا القول «الأقرب عندي أن بكرن كل موضع بظهر فيه تشبيه 
الله بخلقه. أو تجويره في حكمه وإضافة القبائح إليهء والإلحاد في أسمائه؛ أو نفي 
٠‏ من أفعاله عنه وإضافة أفعال خلقه إليه» وتكذيبه في خبره» وتجويز إخلاف وعده 
وعيده؛ وإنكار شيء مما علم ضرورة من دين نبيه (وكلها صفاة يجري التوصل إليها 
ي طلريق إلزام الخصم ما لا يقول على الحقيقة)؛ لا يجوز أن تسمى دار كفر .. 
نْ أهل دار الحرب إذا دخلوا دار الإسلام وتحصنوا في حصن فالمعلوم أن ذلك لا 

من دار الحرب. قال قيجب أن يكون الموضع متاخما لدار الكقر ومتصلا بهاء 
ذهبت إليه المعتزلة؛ والمتاخم هو أن يكون أنتهاء حده إلى دار الحرب"(نفسهء 
.)١‏ ولذلك وجد عبدالله بن حمزة نفسه في مأزق أمام هذا التعريف الجغرافي لدار 
ب٠‏ وارتباطه غور الدولة الإسلامية. كما وجد نفسه يواجه بموجة من الإنكار 
الذي عرضنا سابعًا بتكفير #أكثر الأمة٠‏ ممن يعارضون دولته حتى ولو كانوا من 
هدية نفسها. وكان هناك سؤال يتردد بيساطة قائلا: ما الدليل على استحلال قتل 
سبي «من يقول لا إله إلا الله وأن محمدا رسوالله»(أجوبة» 229 - 230). ولتجتب 
| المأزق النظري الذي وجد نغسه في مواجهته؛ بسبب عدم استناد حكم التكفير 
السبي إلى أدلة لجأ إلى القول إن خصومه مرتدون. وعرف الردة تعريفا خاصا كيفه 
بق عليهم» قائلا إن الردة في الشرع تعني إما الرجوع عن الإسلام جملة؛ وإما 
إزيادة في الدين ما ليس فيه. ومن ذلك ارتداد المطرفية وأصحاب مسيلمة من بني 
بغة» والمجبرة والمشبهة. وهكذا جمعهم كلهم في وصف واحد قائم على الإلزام؛ 
ف النظر عن اختلافاتهم. ونوع ثالث من الردة هو الردة بالنقصانء كأن يدعى أن 
ما علم من الشعائر الإسلامية ليس من الإسلام. وهذا في رأيه هو ما فعله من 
ون سبي أبي بكر لأهل الردة؛ مثل الباطنية. وهذا الرأي يخائف ما ذهب إليه الإمام 
لهادي يحيى بن الحسين نفسهء الذي يرى أن المرتدين في عهد أبي بكر إنما رفضوا 
طللافة أبي بكر لأنه لا يستحقها. وهكذا فإن الإمام عبدالله بن حمزة على رغم تراجعه 
آي تحديد دار الحرب بحيث أخرج عنه مناطق يسكنها مسلمون لا يوافقونه اثرأي؛ فإته 
عاد في تعريفه للردة فرسع دائرة من حكم عليهم بالردة من المبلنين الذي يخالفونه 
آلرأي (الدرة الييمةتء 181). 


0 


وبغرق»؛ على اماس العتصرء بين المرتد من العرب والمرتد من یز ال فإذا 
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کان الى رمك 30 ا ق ا و يجمم من حوله حماعه تهدد الحماعة السلا 


اه 
(والجماعة هنا تعني E‏ انه پستاب وإلا تل إدا لم يكن من أهل الختا 


(ليس من الواضح ما ذا بقصد بالمرتد من أهل الكتاب. فالمرتد من خرج من د 
الإسلام حعى ولو اعتنق ديائة كتابية), وإذا کان من أهل الكعات فيعخير : بين الاس : 


والجزية . أما إذا كان من العرب فيقتل وتسبى نساؤه وأطفاله (نفسه» 3 

وقد لخص مقالات المرتدين على النحو التالي : 

! فرقة أنكروا الإسلام جملة وعادوا إلى ماكانوا عليه في الجاهلية؛ ويقول‎ -١ 
NÎ 

2- فرقة أقروا بالإسلام جملة ولم ينفضوا منه حرفا واحدا إلا الزكاة التي قَالوا 
تجب إلى التبي (ص)ء أما بعد موته فيجب أن تصرف على مستحقيها؛ ورفضوا - 
القاثم بعده ER‏ جميع ما كان يتولاه. 

3- وفرقة أقروا بالإسلام واكتفوا بهذا الإقرار دون أن يقيموا الصلاة ويؤتوا الزكاه 


ويسئنتج من كون الفرفتين الثانية والثالئة مرتدين على الرغم من إقرارهما دالا لدم 


جواز تطبيق حكم الردة على من يقر بالإسلامء ويمتتع عن الإقرار عض جرانيه 
وقياسا 0 ذلك يحكم ك1 المطرقية بالإرتداد لإمتناعهم عن دفع الْركاة : 


لكنه يعود إلى الجدل حول دار الحرب ليدخل هجرهم من جديد في المناطيَ " , 


ينطبق عليها تعريف دار الحرب. فهو يقول «إن المرئد متى كانت له شوكة كان 
حكم الكافر الأصلي: وأن داره دار حرب«(الرسالة الهادية ٠‏ 149 - 151). وينئقا 
لى التخصيص قيقؤل إن خكم المطرفية ومن شايعها حكم المرئة انذ. 

شوكة؛ وبالئالي قداره دار حرب. يحل قبه فقتل الرجال وسبى النساء والأطفال؛: ٠‏ 
اللات خرات الت 7 ). 

إلا أنه بعود في الدرة اليئيمة تيناقض ما سبق أن نقله فيها عن المويد بالله اله ارا 
من عدم حوار تكمر العرف ال اجه )اران اھا سی دار راا فقول إن انمه 
والمطرفية ومن جرى مجراهم؛ كغار أصلاء ودارهم دار حرب قطعاء وليسوا يهن 
وانما تقول مريدين تقربيا رتلقئا: لان الدرتد هو من كان مسلها نكر رم 
يعرفوا من أبائهم وآباء آبائهم إلا الكفرء لقولهم بالجبرء والقدرء والإرجاء؛ والتط .+ 
15-1( الدرة AN‏ 0183 


ويبالغ في تصوير كفر المطرقية وردتهم ليقع الناس يصواب قعله؛ فيقول ١أ.ء٠.‏ 


19% 


المت آل القوم في عصريا رادوا على أهل الردة أضعاقا مضاعفة؛ وتلغوا النهابة 
المظمى في الكقرء نأي حرمة بقبت لهم؛ ولا معول على صلاتهم ولا شهادتهم١.‏ 
ويضيف إن المنكرين عليه من عامة الناس الذين لا معرفة لهم بأحكام الإسلام. «ولو 
قان ما جهلته العامة من الأحكام اطرحته الأئمة عليهم السلام» لكانت رسوم الدبن اليوم 
عافية» وقواعد ... واهيةا(نفسه 165). 


ولا يقبل توبة من تاب . لأن المهزوم الذي يظهر 'التوبة واعتقاد مذهب الحق. 
وإمامة الإمام؟ ليس صادقاء وإنما يتظاهر بذلك اتقاءا للفتل والسبي. ويتساءل متهكما 
اهل ألقيت هذه العلرم في قلبه إلقاءا (وحبا)ء أم أنعم النظر عند ما أحيط به قذلك 
الوقت وقت الشغل لا الفكر؟. ويجزم بكذب من يظهر التوية ويتخلى عن معتقداته: 
زيحكم بغتله وسبي نسائه (أجوبةء» 231). 

وعلى الرغم من كل الجهد النظري الذي يذله في البحث عن أدلة تدعم حكمه 
الجائر بإبادة المطرفية» وإقدامه على سبي خصومه حتى من غير المطرفيةء فإن المؤكد 
أن السبي بالذات قد توقف في التراث الإسلامي مند حروب الردة التي تلت موت التبي 
(ص). فعلى الرغم من أن الحروب قد تواصلت في الأفاليم الإسلامية. فإن المتحاريين 
المسلمين من كل نوع قد تورعوا دائما عن الإقدام على السبي. ولم يجد عبدالله بن 
»هزة سوى خبرا واحدا يتقله من ثراث الزيدية في طبرستان؛. حيث قضى الإمام المرشد 
بالله بأن المرتدينء أي المخالفين لإمامته؛ إذا غليوا على مدينة في دار الحرب (في 
المعركة بين الإمام وبينهم) وتحصنوا بها ومعهم نساؤهم وأولادهم ولیس معهم غيرهم: 
آم ظفر بهم الإمام؛ قإن أسلموا خلى سبيلهمء وإن أبوا الإسلام قتل من كان بالغا منهم 
وشئمت نساؤهم وأطفالهم سيايا. ومع ذلك فإن المسترشد نفسه قد قبل الثوبة مقتديا في 
ذلك بما فعله الخليفة الأول أبو بكر الصديق مع من تاب من أهل الردة: وبالتالي فإن 
إأفال عبدالله بن حمزة لهذا الباب بدعة ابتدعها لتنقيذ قراره بإبادة خصرمه. فهو لا 
يأطل من المسترشد سوى وافعة العودة من جديد إلى تجويز القتل والسبي. وإذا كان 
در المسترشد أهون في تعريف دار الحرب» لأنه كان يعيش في بلاد يتعايش فيها 
المسلمون وغير المسلمين. وبالتالي ينطبق على حروبه معهم التعريف الإسلامي لدار 
اأحرب من حبث ارتباطه بئغور المسلمين؛ فإن عبدالله بن حمزة يعلق على تخصيص 
اأمسترشد لدار الحرب قائلا «قعندنا أن دار الحرب كل أرض ظهرت فيها خصلة أو 
حاصال من الكفر المعلوم بالأدلةء ويفتقر مظهرها إلى ذمة من المسلمين أو 
جوارا(نقسه؛ 171). ويستمد الدلبل الوحيد الثايت على جواز قتل المسلمين وسبي 
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نسائهم واطقالهم من ان ائعة الزيذية قى طبر ستان قد اقدموا على ذلك القعل الا.: 
تستنكره الأمة؛ وأفتوا به. بل ونسب إلبهم أنهم أفتوا بسقوط فرض الحج عن أناءي. 
لمرورهم ف ابطر ن إن الماع لواو عدر كلد المح رو وبرون نكا 
مأكولاتهم. از بان ا ره مشركرن اتسيف 93 ول عن ف 
طبرستان أنهم حكموا بأن أثمة الزيدية هناك يبيحون غزو المجيرة والمشبهة والياطده 
وقتل مقاتلتهم. وسبي نسائهم وأطفالهم و :يختطفون ذراريهم سرا وجهارا؛ ويبيعر:,. 
في أسواق المسلمين ظاهراء ويشتريهم الناس"(تفسه. 178 - 179). 

ولذلك يمكن الأستنتاج أن فكرة قتل المخالفين وسبي نسائهم وأطفالهم قد وصا 
من طبرستان إلى اليمن مع ما وصل إلبها من تراث الزيدية في ذلك العصر. وا 
الفاضي جعفر هو أول من عرض هذه الآرء المتطرقة في مؤلفاته» ونشرها بين ما زذ, 
من آراء زيدية طبرستان. إلا أن الإقدام على ذلك لم يكن في البداية ممكتاء نظرا نا 
جرى عليه العرف القبلي 0 اليمن من ناحيةء ولما عرف من إقلاع المتحاربين , 
اديع الإسلامي عن تلك الممارسات منذ حروب الردة التي تلت وفاة التبي (ص) 

قلما واصل رجال المطرفية الإعتراض على امام وصدوا الناس عن إمامته. 5 ورخة 
تمر فة جتباعية على أساس ال دون عمل يستحفون به الفضل : قرر إباددهه 
ووجد لذلك مسوغا نظريا ؛ في الآراء التي نقلها جعفر عن أئمة الزيدية في لے و 
وهكذا عرز تروع القائل إلى السرب لمعا في التهب. بإياضة القئل والسي: 
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الجزء التابى: 


علم الكلام 
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أبو سلوم العتزلي 


الفصل الأول 
علم الكلام المطرقٍ 


منهج المؤلف المطرفي : 

كثيرة تلك النصوص التي وصلتنا في الرد على المطرقية في علم الكلام. فأول 
مؤلف تذكره فهارس المؤلفات اليمئية في ذلك العصر هو الرسالة المبهجة في الرد على 
فرقة الضلال المتلجلجة؟ للإمام أبي الفتح الديلمي المتوفي سنة 444 هجرية / 1052م: 
وهو إمام قدم من طبرستان في فترة تراجع الإمامة الزيدية في اليمن ليحاول إعادنها إلى 
الفعل التاريخي ولا يوجد ما يؤكد فعلا أن هذا الكتاب يرد على المطرقية؛ كما أننا لا 
جد نقولات عن تلك الرسالة لنعرف منها مواضيع الخلاف بين الجانبين . 


الزيدية في عهد الإمام المتوكل أحمد بن سليمان؛ الذي كلف القاضي جعفر العائد من 
العراق وفارس بكتب معتزلة البصرة الجبائية: بالتصدي لهم» كما عرفنا سالفا. وتكاد 
مؤلفات جعفر تكون مكرسة للرد عليها ودحض آرائها. وكلها تعرض مقالات منسوبة 
إلى المطرفية على سبيل الإلزام» وبالتالي لا تساعد على معرفة حقيقة آرائهم 
زمعتقداتهم . 

ولعل من دواعي الإنصاف التاريخي لأولئك الضحايا الذين دفعوا من وجودهم ثمنا 
لحقهم في الإختيار والإجتهادء بقاء مخطوطة واحدة كتبها أحد متكلميهم» وهي الشاهد 
الوحيد الباقي إلى عصرنا على آرائهم كما صاغوها هم أنفسهم؛ وليس كما صورها 
#طصومهم. وهذا المخطوط يمكن القارئ من المقارنة بين ما ينسبه إليهم القاضي جعفر 
والإمام عبدالله بن حمزة على سبيل الإلزام الكلامي» وما يقولونه على الحيقية. كما 
سمح بالإطلاع على تيار كلامي خلف شذرات من أبدع ما خلفته عقلانية المعتزلة؛ 
سمواء منها ما نقله المطرفية عن النظام والجاحظ ومعمرء أم ما استنتجوه بأتفسهم 
أستنادا إلى مقالات مدرسة بغداد المعتزلية ورئيسها أبو القاسم البلخي. 
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وهل الجبتطي عله التادرع سكل عنوات (المرهاتَ اا المخلص 
المضائق)ء ومؤلفها يدعى سليمات بن امد المحاي ومع أن ابادة المطرفة فا 
ؤرجي الزيدية يتجاهتورن هذا المتكلم؛ 2 يذكرون هده كا E‏ على NS‏ 
ومعرقة الفئرة التى أف فيها هذه المخطرطة؛ فإنه يتحدث فيها عن خصوما 
لصوم ¢ > جمدي( لبف الرائق» 167( نسبة ة إلى القاضى جعفر ف - 
هجرية /1177م): وهذا يعني أن المؤلف كان موجودا بعد الخلاف مع جعقر الا , 
خلال العقدين السادس والسابع ومطلع العقد الثامن من القرن السادس الهجري 


لا يتحدث عن الخلاف مع الإمام عبدالله بن حمزة (ترفي سنة 614 هجربة , 17.ام) 
وما نتج عنه من شن حرب إبادة على المطرفية انتهت باخنفانها من التاريخ. ٠٠١‏ 
الإستنتاج من ذلك أن المؤلف من رجال أواسط القرن السادس الهجري؛ وأنه أا 
المؤلف بعد الخلاف مع جعفر والإمام أحمد بن سليمان. 

وقد كتب على الهامش بخط الناسخ أن هذا كتاب في الورك ولعت الآ 
بعد بخط آخر "هذا من كتب المطرفية المبتدعة». وكتب الناسخ الأصلي على ا'علا 
أن السخه ملك شخص يدعى بحیی بن ل بن عبدالرحمن؛ وهو شخضص ا ١٣ر‏ 
عنه شيئا. وأضيف بخط آخر أن المخطوط اتتقل إلى شظب . ثم أضيف بحط ..۔:ا 
إسم حسين بن على بن ذعفان. ولعله ابن علي بن ذعفان الذي كان يسكن ف , ١‏ 
بالقرب من ريدة» وعرف بمعارضته لام د اله بين حمرة: وقتاله ذواء 
المطرفية. ولعل هذه المخطوطة مما صادره ذلك الإمام من كتب المطرقية وف.! “انآ 
حيث ظلت محفوظة في المكتبة التي أسسها في المسجد الذي بناه في ظلفا؛ 
بك ويناس NMC AS‏ معن لين 
يصنعاء. ولا يستعد أن تكون اللنسخة الموجودة نسخة أولى بخط المؤلف نه 
الفارق الزمني بين كتابتها ومصادرتها قصيرء ولم يعد تسخها ثانية بعد أن ره 
مكتبة ظفار حتى تقلت إلى صنعاء بعد قرون من الزمن. والوافع أنها تعد وليقه ١١‏ 
ثمينةء وجوهرة نادرة لأكثر من سبب 

ولا يمكن الإدعاء بان ما تحمله هذه المخطرطة من مقالات يمثل عل ٠١‏ 
المطرقي بكل ما فيه من غنى ومن تنوع واجتهادات. لكنيا على الأقل تلقل ١.1‏ 
الأساس في هذا المجال في أخريات أيامهاء قبل حملة الإبادة التي وضع 
لوجودها. ولا يبدو أن المؤلف يتحرج من إطلاق تسمية «مطرفية» عليهم عل, 1 / 
من أنها في البداية كانت مما أطلقه عليهم خصومهم. فهو يقول :إن من هذب ا١‏ بال 
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اله وأورحت الأخوة إنصافهء 1 افا كان تتفم اعتماد اغل الدين ١‏ من 


3 


O OE e a 
وقبل شروع المؤلف في كتابة المقدمة» وضع ما يشيه الخطة لتأليف الكتاب؛ قال‎ 
مقدمتها ١جملة ما به» بعد مقدمة هذا الكتاب؛ لا يخرج عن التوحيد؛ والتعديل ؛‎ 
بيق5. وهكذا يحدد منذ البداية المباحث الأساس التي سيتناولها في الكتاب»‎ 
تتفق مع منهج المعتزلة في عرض مباحث علم الكلام مثل تتاول التوحيد‎ 
ل» في حين يبدو بعضها مختلفا مثل مبحث التصديق. لكن توكيد مدى الإثفاق‎ 

لمعب عا 

وبعدها قسم الكتاب إلى خمسة وأريعين ياباء منها أربعة وعشرون بابا في التوحيد؛ 
عشر بابا في العدل؛ وثمانية أبواب في التصديق. ووضع أصول الوعد والوعيد؛ 
إل بين المنزلتين: والأمر بالمعروف والتهي عن المتكره أبوابا في مبحثك 
ق. وكل باب مقسم إلى فصول قد تزيد وقد تنقص؛ بحسب تشعب موضوعات 
حولها. ويمكن إجمال الملاحظات الثالية على أسلوب المؤلف: 

|“ يلاحظ أنه يكثر من التفريعات» وتفريع التفريعات. 

- يعطي عناية خاصة لتعريف المصطلحات الكلامية الني يعرضها۔ 

[- كثرة استخدام صيغة الم يحل من وجهين؛ إما جوازاء وإما وجوباه؛ ثم يحلل 
الوجهين ويوره الأمئلة عليهما لين المستحيلات والمتافضات فى كل مديماء 
بصل إلى إثبات الرأي الذي يذهب إليه 1 

4- كثيرا ما يفترض الأسئلة التي ترد على ما يذهب إليهء ثم يجيب عليها مفندا 
ج التي يفترض أن يوردها من يعترض غلى رأيه» أو الأسئلة التي قد تصدر عن 
لف فيرد علبها ويدحض حجج الخصم واحدة بعد واحدة. ولذلك تتردد في 
ب صيغة «فإن قيل ... فالجواب ...». وفي حالات أخرى يرد السؤال على 
مباشر «سؤال ...0.4 ويأتي قتمزاب. على انض تقينه اباب ٠ ١‏ 

- كثيرا ما يستشهد بالقرءان الكريم» وبالحديث الثبري الشريف» كما بستشهد 
ل الببت» لكنه يحددهم على نحو غير مباشر حيث لا يذكر سوى أقوال علي بن أبي 
: ؛ وعلي بن الحسين بن علي وزيد بن علي؛ والقاسم بن إبراهيم وأخيه محمد؛ 
محمد بن القاسم ٠‏ والهادي يحيى بن الحسين بن القاسمء وابئيه المرتضى محمد 
ار امل 


6- يكثر من الإستشهاد باللغة العربية» ويعطي أمثلة من الشعر العربي؛ كا 
يستخدم يعض الأمثلة الحسابية . 

ويوضح المؤلف طريقته في التأليف قائلا «ولست أستطيع أن أزيد على ما قااء 
السلف الصالح ... وإنما اختصر من كلامهم ما جعله البسط متباعد الأطراف. وأبدا 
من ذلك ما جعله الإيجاز خفي الأغراض» وأعرض ما استحسنه من كتب العلماء مها 
وافق مذهب - . يحيى بن الحسين الهادي'(ق1). وتلاحظ أن المؤلف يكتب وفى 
ذهنه مآخذ خصومهء وتحريضهم العامة على المطرفية بتشويه مقالانهم ونسبتهم !إ,, 
الكفر. وقد ذكر المؤلف ذلك قائلا «لأن قوما يتكرون ذلك علينا أشد الإنكار» ويعيبرث 
من استعمل في كلامه هذه الألفاظ (الفطرة» والتركيب» والإستحالة)ء ويشتعون ءاه 
عند العوام: ويخرجونه من حكم الإسلامه(ق 70). ولذلك من المحتمل أن يلك 
المؤلف سبيل الحذر في الكتابة. لكنه مع ذلك عرض آراء المطرفية في جميع المسائل 
التي أثير حولها الجدل؛ مما يسمح بمعرفة حقيقة مقالاتهم؛ وطريقة حجاجهم. 

وأول ما نلاحظه من اتفاق بين المطرقبة والمعتزلة» كما كان الحال عند القاسم بن 
إبراهيم الرسي والهادي يحيى بن الحسين» أن المؤلف يقدم في تناوله لأية مسألة الأداة 
العقلية على الأدلة السمعية؛ أي الأدلة المستنبطة من النظر العقلى على الأدلة انرا 
عن االكتاب والشنةاء اساد إلى هة عب من أن التقل لا يلف العقل اة 
وإذا ظهر اختلاف فمرده سوء فهم النص. وعند ما يتحدث عن المعتزلة يسمييم أ١ا,‏ 
العدل. لكنه لا يتفق مع كل المعتزلة على اختلاف اجتهاداتها لاستحالة ذلك ٠١‏ 
حالات يوضح أن رأيه مخالف لبعض المعتزلة. لكته في حالات يجادل باعتباره ).٠١ ٠‏ 
معتزلياء مستشهدا بواصل بن عطاء دون أن يستشهد بأحد من أثمة الريدية كما فى ١.1.‏ | 
المتزلة بين المنزلتين» وهو أصل من أصول المعتزلة لم يأخذ القاسم بن إبراهيم به رام 
يدخله في الأصول التي سردهاء كما أن الهادي قد نحدث عنه في فثرة سبقت .,' » 
إمامة الزيدية ومباشرة شثون الحكم في اليمنء لكن موققه مته اضطرب واحتاء ٠١ ١‏ 
انشغاله بالعتال لتثبيت إمامته (معتزلة اليمن - دولة الهادي وقكره؛ 34:؛ 157 ١١١ا‏ 
ويتضح من المخطوطة أن المولف يأخذ بمقالات مدرسة بغداد المحترلية ورئيس ما ام 
القاسم البلخي. ولعل ذلك يعود إلى أن تلك المدرسة قد ازدهرت قي أيام الم» , 
المعروفين يميولهم الزيدية وبالتالي فقد كانت تميل إلى مذهبهم. كما أن الهاد. .. ٠‏ 
كان متأثرا بها (مادلونج؛ 76). ويبدو أن المؤلف يستند في حديثه عن .ا 
المقالات؛ على كتاب المقالات للبلخي. فهر يقول «وقد حكى أبو القاسم .ي 
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اختلاف الناس في المقالات . . .)(البرهان الرائق؛ 190). ولذلك حتى حين يستشهد 
بالعلاف والنظام والإسكافي لتأييد ما يذهب إليه في مسألة بقاء الأعراض» فإنه ينقله عن 
ثاب البلخي المذكرر (ق 102). وينقل عنه أيضا أنه ممن يقول ببقاء الأعراض؛ مما 
يعني أن المطرفية أخذت يما يقول في هذه المسألة. كما أن المؤلف يستند إليه ويتابعه 
فيما يقول في كثير من المقالات. ومن هنا يأتي الأساس النظري لرفض المطرفية 
قالات مدرسة البصرة المعتزلية» وهي المدرسة التي ال ELE‏ الزبدية في 
ستان؛ ونقلها جعفر فيما بعد إلى اليمن» وواجه بها المطرفية» ودحض مقالاتهم 
ثنادا إليها. ومن هنا لا يبدو غريبا أن نجد المؤلف يعرض رأي أبي هاشم الجبائي في 
لة من المسائل معلقًا عليه قائلا «وذلك فاسد». 


ولأنهم يقدمون الأدلة العقلية على الأدلة النقلية» ينبغي عرض فهمهم للعقل› 
يفهم له ولوظائفه. يفرق المؤلف في تعريف العقل بين عفل مولود (موروث) وعقل 
ب (تجرية العاقل وثقافته). ويطلق على العقل المولود إسم «القلب" وفقا لما كان 
قدا من أن القلت محل التفكير والأخاشيس والمشاعر. وهو في رأيه ؛القلب 
يح السالم؛ المستطيع للنظرة. ويوضح أن القلب سمي عقلا باسم فعله فهو في 
په أداة العلم والنظر والتمييز. ويستشهد على جواز هذه التسمية يتسمية العين نظراء 
لاذن سمعاء وكذلك جميع الحواس تسمى باسم ما يحدث قبها. ويعود إلى الأصل 
ي للفظ «عقل» باشتقاقه من ربط أو عقال البعير» ويضيف إلى ذلك «وقيل سمي 
لأن الله عقل به الإنسان وربطه عن القبائح'(البرهان الرائق؛ 126). 

واستشهد على القول بأن القلب هو العقل بالآيات التالية من القرءان الكريم : 

- «أفلم يسيروا في الأرض فيكون لهم قلوب يعقلون بها#(الحج؛ 46). 

- إن في ذلك لذكرى لمن كان له قلب؛ أو ألقى السمع وهو شهيد»(ق» 37). 
- «أفلا يتدبرون القرءآن أم على قلوب أتفالها4#(محمد؛ 24). 

- «لهم تلوب لا يفقهون بها)(الأعراف 179). 

ويستشهد على ذلك ببعض الأحاديث» لكنها أحاديث تذكر العقل دون دلالة مباشرة 
أنه القلب. سوى الحديث الذي يروى عن علي بن أبي طالب کرم الله وجهه أن 
(ص) قال (إنَ فى جسد بن ادم بضعة (مضغة) إذا صلحت صلح الجسدء وإذا 
رق فد الج ال وهي القلب). ويتقل عن علي قوله «لكل شيء معدن» ومعدن 
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التقرى تلوت العارفة وينقل عن الهادى فرله قلات خراتك وعقلك ادرا 
مجعولات» مركيات على درك المخلوقات مثلهن؛ المصورات في الخلق كتصويره. ٠١‏ 
وكذلك قوله «فلما وجدت العقول والحواس أجساما مثلها مصورات في الخاء 
كتصويرهاة. يستشهد بهذا القول للهادي للرد على قول المعتزلة إن العقل عرضن واي., 
NI N‏ 


ويرد على الذين يحتجون بأن الناثم والمجنون يزول عنهما العقل ولا يزول عنهءا 
القلب قائلا #إنما راا الصحيح السالمء فخرج المجئون والنائم؟ ‏ كما 352 ا 
الذين يقولون إن للأطفال والبهائم فلوبا وليس لها عقول قبقول «وقلنا المستطيع انار ؛ 
فخرج منه الأطفال والبهائم الإنقسه), 


ومن الواضح أن المؤلف ينحث عن العلب من حيث هو قدرة على التفب, 
واكتساب المعارف؛ في حين يتحدث خصوم المطرقية عن القلب من حيث هو عضو 
مادي يمكن لمسه وتشريحه. وإذا كان لا يذكر الرأي القائل بأن الدماغ محل التفك, ؛ 
فإن هذا الرأي كان معروفا فى عصره بدليل تتاول الإمام أحمد بن سليمان؛ في اله, ن 
نفة الذى IG‏ لهذا الرأي ودحضه. ٠‏ 


وأما العقل المكتسب في تظر المؤلف فهو استخدام العاقل للعقل الموروث اي 
التجربة والانتماع ومعرفة الما وحفتلها۔ ۰ 

ويحاول التوفيق بين اختلاف القدرات العقلية للناس وبين نظرية المطرة؛ اي 
المساوأة؛ من حيث هي في مرکر معتقداتهم»ء حيث يقول إن الله اوی بین الاج ي 
أصل ما أعطاهم من العقول. فيقول إن ذلك الإختلاف قد يكون من الله بااء ٠‏ س 
تدده والربادة فى الهدى؛ واستجابة الدعوات» وإظهار المعجزات. ٠‏ 1 
الكرامات:. وقد يكون من الإنسان بالتقصير فى بذل الجهدء والإهمال أو الاه:.ام) 
والإشتغال بما يغني أو بما لا يغني. وقد يكون النقص في العقول ناتج عن إ. أ 
الإنسان بأمراض تودي إلى ضعفها. وقد تتأثر بالتربية. ويستشهد على ذلك بقول ".اس, 
بن الهادي فى كتاب التجاة إن الزيادة في العقول قد تكون إكتساياء حصلها الا ١١١‏ 
بأصل العمل المركب فيه › وبتهديب الرأي واكتساب الآداب» واستعمال النظر la",‏ 3 
والحكمة. وأن الذي لم يحصل على الزيادة قد ضيع عفله وشغله بكل فساد .ابي 
العقل (نفسه؛ 128). 


ويدحض القول إن العقل علوم عشرة ضرورية مئى تكاملت في الحي كان غاماث؛ 
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رمئى نقص منها واحد لم بان افلا وهي 

-١!‏ علم الإنساتن يئفسه. 

2- علمه بأحواله؛ مثل العلم بكونه مريدا أو كارهاء وما أشبه. 

3- علمه بالمشاهدات حتى يكون وائقا بها 

4- علمه باليديهيات؛ نحو العلم بأن المعلوم لا يخلو من أن يكون موجودا أو 
هعدوماء وأن الموجود لا يد أن يكون محدثا أو فديما (طريقة القسمة). 

5- العلم المستند على العادة والأخبار > نحو العلم بأن الزجاج ينكسر بالأحجار: 
أن القطن يحترق بالنارء والعلم بأن الجسم الواحد لا يجوز أن يكون في مكائين في 
ت واحدء وأن الجسمين لا يكونان في مكان واحد في وقت واحد. 

6- العلم بتعلق الفعل بفاعله» وهو أن يعلم أن لعفل شخص بعينه من الاختصاص 
اال ا 

7- العلم بالأمور الجلية مع قرب العهد. تحو العلم بموت الملك الأعظم؛ 
راب البلد الأعظم . 
8- العلم بمقاصد المخاطب عند زوال الإلتباس , 
9- العلم يمخبر الأخبار المتواترة. 
0- العلم بوجوب بعض الواجبات كرد الوديعة» وشكر النعمة؛ والإتصاف من 
> وتقبيح كثير من المقبحات كالظلم والجهل وكفر النعمة. 
ويدحض هذا التعريف للعقل بالقول إنها علوم مكتسبة يفعلها الإنسان. فقد يجهل 
ن ما كثيرا منها في حين يجيدها طفل واظب على التعلم والتمرن مع سلامة عقله 
لوده أي الدرروت ٠‏ ويسدك على أنها قعل للاسات بان هذا الانات ار بفعليا: 
لا يؤمر أحد إلا يما يفعله. كما أن العلم المكتسب بالتجربة يفتفد إليه من لم يجرب . 
ستحسان الحسن واستقباح القبيح فعل للإنسان لأنه قادر على فعل عكسه. 

ويرد على من ينسبون هذه العلوم إلى الله ويجعلونها قعله؛ وعلى أستدلالهم على 
ك بأنها لا تزول عن النفس بشك ولا بشبهةء قائلا إن هذا ليس بدليل» لأن التجربة 
ل على أن العلم اليقيني والمعرفة الحقيقية لا يزولان عن قلوب العارفين يشك أو 
وق 128 - 130( ` 


وهذا التعريف للعقل بأته موروث ومكتسب يقود المطرفية إلى اعتبار الانسان كائنا 
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عاقلا رو حيك هر الكائن الو 1 الذي یو جد فبه فاد مح سالم مستطيع الكل 

وإذا كانت المطرفية نعلي من شان العقل وتقدم الأدلة العقلية على الأدلة السبء.. 
وتعطيه حن تأول أدلة السمع متى تناقضت مع أدلة العقل (ق 89)ء فإنها تقرر بدى , 
الحقائق التي لا بد للعقل أن يهتدي بها لتبين الحقيقة. فالمشاهدة» مثلاء فوق الدأ.|. 
بأدلة على طلوعها من الكتاب والسنة؛ فإنه يكون مثار سخريةء لأنه يطالب بدليل ٠ن‏ 
السمع على ما دليله المشاهدة. فبوجود المشاهدة تبطل الحاجة لأدلة أخرى (ف ۸#) 
ولكن ليس كل ما لم يشاهده الإنسان باطل. فالكثير من المعارف التى اكتسبها الانان 
أتت دون مشاهدة (ق 99). 

ومثل ذلك ما يعرف بالبديهة . فهو لا يستند إلى علم ونظرء لإشتراك جميع العقللام 
في معرقته. ولا حاجة للإستدلال عليه من السمع» ولا يصح القول إنه معروف ادما 
لت ROE‏ 

ومن الثوايت العقلية أن إثبات ما لا يعقل يفتح أبواب الجهالات. وكل ما لا بعفل 
ولا يمكن إلباته عقليا غير صحيح البته (ق 50). 

ومن تلك القواعد العقلية الإستدلال بالشاهد (الحاضر) على الغائب. ..., بل 
الإشتراك فى أربعة أوجه: 

. عله الحكم ؛ أي اكت الذي لأجله تم الإستدلال بالشاهد على الغائب‎ -١ 

2- ما يوم عقام هذه العلة فيؤدي غرضها. 

3- طريقة الحكم أي أن يستخدم في التحليل والإستتتاج نفس الطريقة وال 

4- أن يكون الحكم في الغائب مثلما في الحاضر أو أقوى منه (ق 23). 

ولذلك نجد المؤلف يستشهد بأمثلة كثيرة من الحياة لإثبات ما يريد إناءء هن 
المعقرلات» ويستعين بالتجربة لحر بديهيات معروفة في حيأة الآنيان: كن ان 
الجدل حول اختراع الأعراض» مثلا. 

1- یر یکو التقدير صحيحا والمقدر صحيحاء ويأنتي عليه يمثل اس .هال 
المسيء لذم المساء إليه. 

2- حین يكون التقدير صحيحا والمقدر ُ مستحيلا ٠‏ ويضشرب على كلف كله ا 1" 
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جار أن يكون الصانع محدنا لتعذر عليه فعل الأجسام كما تعذر علينا. فتعذر فعل 
الأجسام على من يكوت محدئا صحيح؛ وكون صانعها محدثا مستحیل؟ . 

3- حين يكون التقدير مستحبلا والمقدر مستحیلا» ويضرب عليه مثلا بأنه #لو جاز 
العدم على القديم سبحانه لجاز أن يكون معه قديم ثان». 

4- حين يكون التقدير فاسدا والمقدر صحيحاء ويضرب عليه مثلا يأنه الو أراد الله 
لديل عن لاسا فنا ار OSE‏ على قلي أن ستررف رتم مون لفك 
بقدرة الله (ق 47), 

وهكذا فإن التقدير هو الإسم الذي أطلق على قواعد المنطق وفد اكتسبت ثويا 
إسلامياء حيث ترد المقدمة الأولى بتسمية التقديره ويسمى الإستنتاج المقدرء ولا ترد 
المقدمة الصغرى. وبدذلك يكون النوع الأول من التقدير حين تكون المقدمة الأولى 
صحيحة والإستنتاج صحيحاء والتوع الثاني حين تكون المقدمة الأولى صحيحة 
والإستنتاج غير صحيح. والنوع الثالث حين تكون المقدمة الأولى غير صحيحة 
والإستنتاج غير صحيح؛ والتوع الرابع حين تكون المقدمة الأولى غير صحيحة 
والإستنتاج صحيحاً . 

ومن قواعد المنطق التي يستخدمها المؤلف في الجدل التضمين؛ وهو احتواء 
القضية المتضمنة (بكسر الميم) والقضية المتضمنة (بفتح الميم) على متغير مشترك. 
ويقسم التضمين إلى أربعة أقسام : 

- تضمين الممكن بالممكنء ويضرب عليه مثلا بأنه «لوكان عندنا زيد لسررنا 
به"؛ إذ أن السرور لا يتوفر إلا بوجود زيد. 

- تضمين المستحيل بالمستحيل ومثاله: لو صح العدم على القديم تعالى لصح أن 
0 بياضا. 

تضمين الممكن بالمستحيل؛ وهو صحيح أيضاء لأن غرضه النفي والتبعيد مثل 
(إن انقلب 0 بياضا دخلت الداره. 

تصن الل الفيكن. وقد فة إل وع احذهيًا غلى ره ااا 
وهو غير صحيح» لأن حصول المعلوم الثاني متوقف على حصول المعلوم الأول لكي 
يكون الخبر صحيحاء مثل لو دخل زيد الدار لأنقلب السواد بياضا. ومعلوم أن السواد 
لا ينقلب بياضاء دخل أم لم يدخل. وثانيهما على وجه الإعتبار» وهو صحيحء لأن 
الغرض منه الإستدلال؛ والمراد به النفي: لأن اشتراط المستحيل تحدوث الممكن 
يجعله مستحيلا (ق 28 - 29). ۰ 
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5 
ت 5 1 1 7 اك 2 . 1 وء ]. 4 
ر ١‏ تحدم المو لف اميه المنقلقية 5 والقسمة له اة أنو اع 


-١‏ قسمة دائرة بين نفي وإثبات؛ حين يكون الشيء إما (أ) وإما (ب) ولا يجو 
بتوسط بينهما ثالث كأن ير الشيء ميا مثبتا في أن معا. 

2- قسمة دائرة بين إثباتين ٠‏ مثل احتمال أن يكون الشىء (أ) أو (ب)؛ فيجور أ 
يكون (ج) أو غيره. 

3- قسمة داثرة بين نفيين؛ عثل أن لا يكون الشيء لا (أ) ولا (ب)؛ فيجور أ؛ 
يكون (ج) أو غيره (ق 27 - 28), 
الواجب: 

واسئنادا إلى هذه القواعد العقلية يشرع المؤلف في تناول الواجب ويقهه إلى 
اريعة اتواع 

[ - واجب الأفعال» وهو ما أستحق تاركه الذم إذا كان غير معذور في تركه. بخ, 
على صنفين : 

)1( واجب على الله مثل لواب المطيع الذي هو نفع يصل الإنسان على . -» 
الإستحقاق بالعمل. وهو غير التفضل الذي يصل على غير استحقاق؛ وعقاب العاد., 
وهو أيضا ضرر واقع بالإنسان على وجه الإستحقاق» وتمكين المكلف من الفه| 
وقبول التوبة بتبديل الحكم بالعقاب الدائم حكما بالثواب. ويعرف التوية يأنها الندم ءا,, 
ا 

(ب) واجب الإنسان؛ وهو على وجهين: 

معقول وهو المعقولات 'وما لا يتم إلا به من نظر وغيره». 

ومسموع اوهو على وجهين: مؤقت وغير مؤفت"(ق 2). 

2- واجب في مقابل الجائز: وهو بمعنى مناقض لواجب الوجودء أي ما احتاح ر 
يجوده إلى ا (وكان وجردة فى وقت أزلى فته قي ووت افرع ةن 1 
المخلوقات . ۰ 

3- واجب مقتضى؛ مثل الشكر على النعمة؛ والأسماء المشتقة التي تر 
الصفات التي اشتقت منهاء وكالجزاء الذي توجبه الأفعال. 

4- واجب بمعنى الواقع» فحدوث الأشياء يجعلها واجبة ومسلم بها لأن إنتنار ٠١‏ 
ضرب من العبث. 
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المعرفة أول الواجبات : 

ترى المطرفية أن المعرفة» وليس النظر المؤدي إلى المعرفة؛ أول الواجبات على 
الإنسان. وهي في هذا تقتمي وجهة نظر مدرسة بغداد المعتزلية ورئيسها أبو القاسم 
البلخي. وبالتالي تختلف مع مدرسة البصرة وأبي هاشم الجبائي في قولهم إن أول 
الواجبات النظر. وهذا ما سيكون موضوع خلاف بين المطرفية والقاضي جعفر. 

ويورد المؤلف ثلاث حجج للدلالة أولا على أن المعرفة واجبة: 

1- شيوع النعم؛ ومعنى ذلك أن المكلف إذا أسبغت عليه النعم وجب عليه الشكر 
هليهاء ولا يصح شكر المتعم إلا يعد معرفته. ويمضي المؤلف في تبيين هذا الدليل 
بیان أقسام النعم؛ وأن النعم توجب الشكرء وأن الشكر لا يصح إلا بعد المعرقة. 
اليقسم النعم إلى نعم ماضيةء ونعم مستقبلية؛ ونعم في الحال» ونعم ابتدائية. ونعم 
اشرطية؛ ونعم جزائية» ونعم ظاهرةء ونعم ياطتة . 

وأما أن النعم ترجب الشكر فدليل ذلك أن العقول تستحسن الحسن وتستقيح 
القبيح . ومما استحستته العقول شكر المنعم» ومما استقبحته كفر المتعم. 

وأما أن الشكر لا يصح إلا يعد المعرفة فدليله أن من لم يعرف المنعم قد يشرك 
یره في شكره. ومن لم يعرف مراده فربما أسخطه من حيث أراد إرضاءه. 

2- ومن الادلة على أن المعرقة واجية أن من لم يشكر المنعم لا يأمن عقابه 
والعقاب ضررء ودقع الضرر عن النتفس واجب. ولا يصح له ذلك إلا يعد المعرفة. 
ولذلك وجبت المعرقة. 


م س س 


1 3- أن المعرفة لطف فى أداء الواجيات . ويعرف اللطف بأنه لاما يكون المكلف 
إعه أقرب إلى فعل الطاعة واجتداب المعصية»(ق 4), 

!1 وبعد أن دلل على أن المعرفة واجبة سرد ثلائة أدلة عقلية على أن المعرقة أول 
[الواجبات : 

-١‏ أن العلم شرط في صحة العمل. ومعنى ذلك أن الأعمال لا تصح من الجاهل 
بالله سيحائه. ولذلك وجب تغدم المعرفة. ویرد على من يعترض فاتلا إن النظر من 
سجمملة الأعمال. وإن النظر أداء واجب وإن لم يحصل ما هو شرط في صحة العمل. 
اي وإن لم تحصل المعرفة» فيقول إن الفاعل إنما استحق الثواب لسلوكه طريقا تؤدي 
إلى ما هو شرط في صحة غيره من الأعمال؛ لا سيما مع معرقته بالوجه المقتضى 
للك , 
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2- إن النظر إنما وجب لوجوب المعرفة. ومن المحال أن يجب شيء لوجوب 
غيره إلا وقد تقدمه ذلك الغير ذ في الوجوب» بمعنى أن وجوب النظر نتيجة لوجوب 
المعرفة وبالتالي فالمعرفة سابقة في الوجوب. ويقسم الذين خالفوا في وجوب المعرفة 
إلى نوعير 

- القائلين إنها تحصل بالإضطرارء وينقسمون إلى صنفين. القائلين إنها تحصل 
بطبع القلب وبالتالي لا يوجيون النظر البتة. ل إليه الجبرية بقولها 
الإنسان مجبور. ومنهم من يقول إنها تحصل بطبع القلب؛ بشرط النظرء فيوجبون النظر 
لا على الوجه الذي ترجيه المطرفية: وهو ما يقول به الجاحظ وأبو علي الإسواري. 

والقائلين إنها تحصل بالإكتساب» ومتهم من يقول إنها أول الواجيات وهو مدهب 
أهل البيت» وبه فال شيوخ البغداديين كأبي القاسم البلخي وغيره. وعليه نعتمد؟. 


ومتهم من يقول إن النظر أول الواجيات؛ وهو ما يقول به البصريون وأبو ها 
الجباتي. ويعلق المؤلف على هذا اا قائلا *وهو باطل. ويضرب على بطلاته أمثل» 
من الفرائض الدينية كالعلاقة بين الطهور والصلاة . فالطهور واجب لوجوب الصلاة. 
ولا يجب إلا بعد دخول وقتها. وكذلك الحج: فإن من وجد الإستطاعة وجب علب 
الحم ج قبل السير . ولذلك وجب عليه الإيصاء به إن فرط فيه. وكذلك رد الوديعة اذا 
طولب بها وجب عليه قبل القيام إلى موضعها وإخراجها مته. ومثله قضاء الدب 
ويوضح أن باستطاعته إيراد الكثير من الأمثلة من العقل ومن الشرع. ويرد على من بف 
النظر على المعرفة في الوجوب من حيث أنه قبل المعرفة فيقول إنه إذا وجب ذل' 
لوجب أن يقدم على النظر جميع ما يسبقه من إرادة وحبس وغير ذلك . 

3- ومن الأدلة التي يوردها على أن المعرقة أول الواجبات أن الله أعظم الآد.!. 
قدراء ولذلك لا بد أن تكون المعرقة به أهم العلوم وأولاها بأن تقدم في الوجوب. 

ويستدل من السمع على أن المعرفة أول الواجبات بالقول إنه إذا بطل كون اليه ء٠‏ 
سايقة ني الو جوب ١‏ وحافظنا على القول ببطلان أن النظر ول الواجيات. لخ نرج ا 
في هذه المسألة عن أيدي المسلمين بعد يطلان قول أصحاب المعارف. وهو ما 
فيه المطرفية مع مخالفيها. وخروج الحنى من أيدي الأمة لا يجوز لما ورد في اء . 
من قول النبي (ص) «أمتي لا تجتمع 0 الك رتيل ا رم EE‏ 
أبي طالب أنه قال «أول الدين محر ا 9 كما ا بمواعظ لعلى بن الحم 
علي بن أبي طالب إلى أن يصل إلى القاسم بن إبراهيم الرسي في وله اول العبادة تنغ . 
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على ثلاثة أوجه: أولها معرفة الله سيحانه ... والعلم فرض قدمه الله قبل فرض 
الأعمال؟. وينقل عن المرتفى محمد بن الهادي قوله تأول ما يجت على المتعيدين 
الكاملة عقولهم؛ السالمينء وهو الذي لا عذر لأحد في تركه» ولا رخصة في جهله. 
ولا إيمان إلا بهء أن يعلموا أنهم مخلوقون. وأن لهم خالقا». 

ویرد على من يحثجون بقول الإمام الهادي #یجب على البالغ العتركه في بلاد 
الكفر وغيرهاء أن ينظر إلى هذه الأعاجيب؟ فيقول إن هذا لا يخالف ما تقول به 
المطرفية » فهذا ليس إلا من ياب وجوب النظرء والمطرفية تقول بوجوبه؛ وبأنه طريق 

معرفة الله رهى علمه: وعلمه ذاته . 

- معرقة الخلق. وهي على نوعين : ضرورية واختياريه . فالضرورية ما تستلهم 
استلهاماء أو يوحى بها رحبا كمعرقة الملك الأعلى بالكتب. حيث. روي عن 
النبى(ص) أنه سأل جبريل كين يأخذ هذا الوحى» قال من ملك فوقي» قال وكيف 
بأخذه ذلك الملك؟ قال يلقيه الله في قلبه إلعّاءاء ويلهمه إياء إلهاما كإلهام النحلة. وهذا 
منقول عن الهادي ,. ومن هذا الغبيل معرفة آدم بالأسماء كما ورد في الاية «وعلم آدم 
الأسماء كلها(البقرةء 31)ء ومعرفة اليهائم بمصالحها. 

أما المعرفة الإختيارية فيقمها إلى ثلاثة أنواع : 

5 معر فة تحصل ببداية انعنل» کمحر فد حسن الحسن »› وقبح القبيح ٠‏ وقضاء الدين . 
ورد الوديعةء وما يشبه ذلك من علم بداية العقول. 

- معرفة تحصل بالتقليد» وهي المعرفة التي تحصل بأخبار الآحادء وتسمى غلبة 
الظن . 

- معرفة تحصل بالإستدلال؛ وبقسمها أيضا إلى نوعين: 

< معرفة تستدرك بالعقل كمعرفة ذات الصائع سبحانه: وهي المقصود بقولنا إن 
ال الرلجات مح قة الله وة فاته وم فة الندذل وال حدر وتصدين الوعد 
والوعبد» ومعرفة النبي (ص) رالإمام؛ ومعرفة الولاء والبراء على الطريقة الصحيحة؛ 
ي على الطريقة التي تقول بها المطرفية؛ وما يكون بمثابة مقدمة لهذه المسائل أو ناتج 
هلها . 
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= معرفة تحصل لسمع: وهي على أربعة أوجه: 

0- واجبةء كمعرقة الحشرة المسموعة؛ ومعرفة الحلال والحرام. 

0- محظورةء وهي معرفة كل ما نهى الله عن تعليمه. 

0- ومستحية › كمعرذة السنن والشوافل . 

0000 وهي معرفة كل علم يكرن غيره أولى بالتقديم منه (ق 2 - 3), 

ويضع المؤ لف ثلائة شروط للمعرفة الصحيحة: هي إجراء العلة في المعلول؛ وأن 
لا تنقض الجملة بالتفصيل ٠‏ وأن لا تخالف الضرورات والمعقولات (ق 23). 


النظر: 

إذا كانت المطرفية قد جعلت المعرئة أول الواجيات؛ متبعة في ذلك مدرسة بغداد 
المعتزلية ورئيسها أبا لقاسم البلخي؛ فإنها قالت أن لا طريق إليها سوى التظرء أو » 
يسميه المؤلف «الفكر الموصل إليهاء. ويحدد طرق المعرفة بأربع طرق: 

١‏ - المشاهدة أو ما فى معتاها. 

2- الأخار المتواترة : 

3- النظر والإستدلال. 

4- التقليد. والتقليد لا يثمر علما وإنما يحتمل أن يكون صالحا أو غير صالح. 

= ولا يمكن معرفة الله سيحاته بالمشاهدة. لأثه لو كان يعرف بها لما النعلة:. 
العقلاء ء في معرفته كما ! لم يختلفرا في معرفة المشاهدات. . في حين تحرف ا العة > 

من أثبته ومنهم من نفأه: ومنهم من وحده» ومنهم من ثناه. كما أنه لو كان بء 
بالمشاهدة لم بتفاضل العقلاء في معرفته كما لم يتفاضلوا في معرفة المشاهدات ١‏ 
كان يعرف بالمشاهدة لكان مشابها للمشاهدات. وكونه مشابها لها يجعل من المست..! 
عليه إيجاد هذه المشاهدات وخلقهاء كما يتعدر على الإنسان إيجاد أمثاله. ول 
تحرف اللدعدياعيةالتارك اللكباعنات فيما يجب ويجوز ويستحيل. e‏ مين حى | 
مجمائلين أن يشتركا في ذلك . فالتشاهدة هي (دزاك خاسة المكسوس. والخراس لاه 
إلا على المحسوسات للمشابهة ينها. ٠‏ 

ج وهو لا يعرف بالخر. لان الخر تبه جرر أن بكرن عادقا ا كاذنا ,. 
كان كذلك غير موئوق بهء ولا ينبني عليه أصل لا تصح الواجبات إلا به. 

والخر ال عد ل لى المشاهدة لا يصح عليه لما تقدم من عدم صحة معرفته تعااى, 
بالمشاهلة , 
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ولو كان يعرف بالخبر لما وجب على أحد معرفته قبل إثبات الخبر. والخير صادق 
وكاذب. ويعرف الخبر الصادق بالإخبار بالشىء على ما هو عليه» والكاذت بالإخبار 
بالشيء على خلاف ما هو عليه. والخبر الصادق على ثلاثة أنواع : خبر متواتئر ر في اللفقد 
والمعنى. وخبر متواتر في اللفظ دون المعتى: وخبر متواتر في المعتى دون اللفظ . 
وتعريف المتواتر أن يكون متناسب الطرفين» يثنقله العدد الأكبر عن العدد الأكيرء وهذا 
الخبر المتواتر موجب للعلم. أما الخبر الذي تلفته الأمة بالقبول فحكمه حكم الخبر 
المتواتر وإن اختلف عله في بعض شرائطه . 

وخبر الأحاد هو ما تقله البعض دون اليعض . وأخبار الآحاد تغفتضى العمل بغلبة 
الظن إذا كان الراوي موثوقا بروايتة غير مطحون عليه وكان ا خاليا من 
الإحتمالات: سليم الألفاظ؛ لا يقتضى شيء من الفاظه التنبيه: وأن لا بكرن معارةا 
للكتاب والسنة (ق 4ق) , دن 

= وهو لا يعرف بالبديهة؛ لأنه لو كان يعرف بها لما اختلف فيه كل من يعرف 
بالبديهة. ويعرف المؤلف البديهة بأنها العلم الإختياري الحاصل من دون نظر وتفكير 
ولا استدلال. فالعقلاء يعرقون أن إطعام اليتيم حسنء وضربه لغير معنى قبيح. دون أن 
يحتاجوا في إثبات ذلك إلى نظر. ولو كاتنت معرفة الله باليدبهة لكاتت معرفته كمعرقة 
حسن وقبح هذه الأمور من دون نظر. ولو كان سبحاته يعرف بالبديهة لتساوى في 
معرفئه كل من يعرف بالبديهةء ولكانت معرفة أقل الناس علما وأكثرهم علما به سواء 
وهذا غير صحيح كما يقول المؤلف. 

5 دعر فى يدرف ضرورف ای بطر دريف له لر كان ف اه وج ف 
لرتبت أية مسئولية على من أنكره أو شبهه بخلقه؛ كما أنه لو كان يعرف بالضرورة لما 
استخدم النظر أحد عند الوقوع في الشيهة حوله؛ ولما تفاضل العارفون في معرفته في 
تين نجد أحد الئاس نظراء وأثقبهم فكراء هم أكثر التاس علما يحقائق الأشياء: 
واثراهم إدراكا للخوامض . وهذاً دليل على بطلان المعرفة الضرورية. 

= وهو لا يعرف بالفلن. ويعرف المؤلف الظن بأنه الحكم على الشيء يدون دلبل . 
فاللن؛ إذاء يخطيء ويصيب. وبالتالي فهو غير موثوق به. وهذا النوع من الظن هر 
ن الشك الذي يختلف عن ظن اليفين الذي تنوفر بعض الأدلة على جوازه. 

- وهو لا يعرف بالتقليد. ويعرف المؤلف التقليد بأته قبول قول الغبر بدون حجة 
إز دليل. وهذه الطريق إلى المعرفة تؤدي إلى اعتقاد جميع الأقوال بلا تفريق؛ وإلى 
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قبول الشيء أو نفيه. لأن ليس هناك ما يدل على أن تقليد أحد ما أولى من تقليد غيره. 
ومن اقتنع بدون حجة فإنما جعل اعتقاده قلادة في عنى من قلده. ويستدل المؤلف على 
بطلان التقليد بالآية «وإذا قيل لهم اتبعوا ما أنزل الله قالوا بل نتبع ما ألفينا عليه آباءناء 
ولو كان آباؤهم لا يعقلون شيئا ولا يهتدون#(البقرة؛ 170). كما يستدل على ذلك 
بالحديث (المقلد والمقلد في النار). ولذلك يرى أن التقليد لا يجوز في شيء من 
الدينء لا في العقليات ولا في السمعيات. وحتى النبى (ص) لم تقيل نبوته إلا بعد 
ظهور معجزاته الدالة على صدقه. وإذا كان تقليد النبى (ص) لم يجب إلا بعد 
المعجزات فكيف يمكن تقليد آخر وهو ليس في مرتبته. 

وهكذا يعد أن دحض المؤلف جميع طرق معرقة الله» لم يبق سوى طريق واحد 
هو النظر والفكر. ولكنه يؤكد من جديد إنه نظر مؤد إلى المعرفةء لأن المعرفة هى 
الحا روا نري ت ا ش 

ثم يشرع في تتاول معاتي النظر : 

- فنظر بمعنى الفكر. يستدل عليه من قوله تعالى #أفلا ينظرون إلى الإبل كيف 
خلقت #(العاشية ؛ 7 وتحوها من الآيات. ويعرفه بأنه استنباط علم ما غاب بالدلي| 
الواضح وغيرة. ويضف أن البعض قال هو المعنى الذي إذا وجد في الوأحد ا أو حت 
كونه متفكراء وهو هنا يمعنى صفة معينة في الإنسان. 

- ونظر بمعنى الإنتظار. يستدل عليه بالآية القائلة (فناظرة بما يرجم 
المرسلون4(النمل؛ 35)ء والآية #لا تقولوا راعناء وقولو انظرنا4(البقرة؛ 104)ء ره 
الترقب لحصول شيء في المستقبل . 

ونظر بمعتى ار حمة . يستدل عليه بقوله تعالى «لا ينظر إليهم يوم القيامة: ولا 
يزكيهم4(آل عمران» 77): بمعنى لا يرحمهم. 

- ونظر بمعنى تقليب الحدقة. يستدل عليه بالآبة #ينظرون إليك تدور أعبنهم 
كالذي يغشى عليه من الموت#(الأحزاب» 19). والآية «وإذا ما نزلت سورة نظ 
بعضهم إلى بعض #(التربة 7 بمعنى قلب بعضهم حدقته في جهة البعض الا -. 
ويعرفه المؤلف بأنه تقليب الحدفة السليمة في جهة المرئي إلتماسا لرؤيته. 

- ونظر بمعنى المقابلة: حيث جاء في الأصنام قوله نعالى «وتراهم بنظرون إليا' 
وهم لا يبصرون#4(الأعراقف». 8). ومنها سميت المناظرة؛ لأنها مفابلة بين القولين 

- ونظر بمعنى العلم أو الحكمء وهو المقصود في ألآية وثم جعلتناكم خلائف في 
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الأرض من بعدهم لننظر كيف تعملون€(يونس» 14). ويستدل المؤلف على ذلك 
بتفسير الهادي لهذه الآية حيث يقول إن المقصود هنا «لنحكم عليكم بأعمالكم؟. ثم 
يستشهد بقول التاصر إن النظر هنا بمعنى العلم؛ وأن المعنى «لتعلم أعمالكم». لكن 
المؤلف يرجح قول الهادي على فول ابنه الناصر. 

ويخلص المؤلف من هذا العرض لمعاني النظر إلى القول إن الطريق الموصل إلى 
معرفة الله من هذه المعاني هو نظر الفكر. لكن نظر الفكر في رأيه ينقسم إلى فكر في 
أمور الدنيا وهو غير موصل إلى معرفة الله» وفكر في أمور الدين. والفكر في أمور 
الدين ينقسم إلى فكر في السمعيات وهو ليس بطريق إلى معرفة الله» وفكر في 
العقليات وهو الموصل إلى معرفته تعالى . 

والفكر في العقليات فكر في دليل معرقة الذات» وهو الموصل إلى معرفته» وفكر 
في دليل معرفة الصغات» وفكر في حل الشبه الواردة وغير ذلك من العقليات. 

وهذا الفكر موصل إلى المعرفة» لأن من نظر في دليل مسألةء وكان جامعا لشروط 
التاظرء حصلت له المعرفة بتلك المسألة دون غيرها. وعلى ذلك يرى المؤلف أن من 
نظر في أدلة التوحيد حصل له العلم بالتوحيد على قدر نظره؛ دون أن يحصل له العلم 
بالشرائع والحساب. 

ونظر القكر فى معرفة الذات واجب . يستدل المؤلف على ذلك بأدلة عقلية قائلا إن 
الاستدلان كانه باملة ممعي من N‏ والسظ من بات ايان فل SS‏ لكن 
المرجع في هذه المسألة أدلة العقل . 

واستدل من أدلة العقل على وجوب النظر يأن النظر طريق إلى المعرفة» والمعرفة 
واجبة» كما أن المعرفة لا تتم إلا بهء أي أن النظر شرط المعرفة. وما لا يتم الواجب 
إلا به يعد واجبا أيضا. أي أن طريق معرفة الواجب واجية. 

أما الأدلة السمعية على ذلك فمن القرءان الكريم قوله تعالى «أفلا ينظرون إلى 
الإبل كيف خلقت . . . إلا من تولى وكفرء فيعذبه الله العذاب الأكبر#(الغاشية. 17 - 
4. إذ تهدد تارك النظر بالعقاب» وهو لا يعاقب إلا من أخل بالواجب. وقال تعالى 
(فلينظر الإنسان مم خلق4«الطارق؛ 5)» وهذا أمرء والأمر يقتضي الوجوب. وقال 
تعالى «فليحذر الذين يخالفون عن أمره أن تصيبهم فتنة؛ أو يصيبهم عذاب 
أليم4(النورء 63). 

ويستدل من السنة على وجوب النظر بحديث نبوي يقول (تفكروا في خلق الله ولا 
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تفكرو! في ائله) ويقول إن هذا أءر والأمر بقتضي ٠‏ ا 
آخر يقول (من أخذ دينه عن التفكير في الاء الله والتدبر لكتابه» والتفهم لسنتي. زالت 
الرواسي ولم يزل. ٠‏ ومن أحْد دينه من أفواه ا فيه؛ ذهبت به الرجال من 
يمين وشمال؛ وكان من دين الله إلى أعظم زوال) . 


ويستدل على ذلك من الإجماع بأن ما اجمعت الصحاية على أنه أمر الله وأمر 
رسوله وجب التقيد به» والإلنزام به. 


ويرد على قول المخالفين لرأيه ممن بقولون إن كثيرا ممن استخدموا الفكر والنظر 
هذ قاد هم إلى مواقف غير صحيصة ضاربين مغل" على ذلك يابن الراوندي 5 وبي عيسو 
الوراق. ويضع للناظر شروطا إذا توقرت فيه ضمنت أن لا يذهب به تفكيره في طربة 


EET‏ وهاه الشروط : ن يكرن بالغاء عافلاء عارقا بالدليل وبوجه دلالته ته الى تلك 


ويورد اعتراضا 0 إذا ات المعرفة وأجبة ؛ ل غإذا کیت معر ود 
الموجب كن E EA‏ ل النطار هذا د يعلى أن اأ ل يط وال معرقة المر جب . لاہ 
ا ا ؛ إذ سيعت المعرقة 


ويرد على هذا الإعتراض بالفول أن لاحاجة لمعرقة المرجب للنظر ابتداء! إذا عرف 
الوجه الذي يفتضى وجوب المعرفة, ریسمی الموجب (النعمة السابقة؛ , وينم ا 
خصورمه تسميئهم لذلك باللطف فى أداء الواجبات, 

ودليله على ذلك أن الموحدين والملحدين يعرفرن وجوب رد الوديعة. ومضا. 
الدين؛ وإن لم يعرف البعض منهم من أوجب هذا الوجوب. والسبب أنهم عرقو' الو .: 
الذى يقتضى ذلك . 

ويطرح سؤالا يقول إنه إذا كانت المعرقة أول الواجبات. فهل وجت على المكاذ 
وهو يعلمها أم لا يعلمها؟ فإن وجبث وهو يعلمها فلا معتى لإيجاد علم ما قد علم. 
ول للدم به . وإن كان أوجبها عليه وهو لا يعلمها فقد كلفه علم ما مالا بعل (بض. 
الياء). وتكليف ما 3 يعلم أقبح من تكليف ما لا يطاق. 

ويجيب المؤلف على ذلك بتقسيم تكليف ما ما لا يعلم إلى قسمين : 


1- مايمكن علمه. ويمكن فهمه؛ وذلك جائزء لأن فهمه داخل في نطاء 
الإمكان. كالشرائع لك 
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2- تكليف ذه يمكن اجه ا وهذ قبيح له خلاف فد ين المؤلف ومخالفيه 
3 6 2 1006 

ويجيب المؤلف على سؤال آحر هو: ادا كان النظر واجب؛ قفي أي شيء يجب 
النظر؟ 

ويجيب قائلا ؟يجب التظر في العالم'ء ويعني بالعالم هذه الأجسام؛ الملموسة ا 
A ١ 0 7 5‏ نه 
غير (ف 10). وحد الجسم أن يكون طويلا. عريضا؛ عميقا. وهذه شروط حقيقية 
جامعة مائعةبي بغير زيآدة, ودليل صحة هذا الحد 556 عکسا وطرداء وهر شرط 
الحقيقة الجامع لما يتم الإإحاطة به ا O E‏ لغيره من أن يدخل معة فى 
الإحاطة والتعبير. والغرض من الحقيقة إيضاح للشيء وتخت وهكذا ئلا لظ 
أوضح من القول عن شىء إنه موجود. والحد والحقيقة واحد, 

والرسم ما انعكس ولم يطرد. أي مانت فكا ول كت دا 


الأعراض والأجسام : 

تنقسم الأعراض إلى ثلاثة أقسام: تضادء وتمائل» واختلاف . فحد العالم أن يكون 
محاطا بالجهات» مدركا بالحواس الخمس . والحواس أجساف ولا تقع إلا على 
أجسام. وينقسم العالم إلى قسمين: 

1- جماد» وهو كل جسم لا يتألم على الحقيقة أو على التقدير» وهو جماد جامد 
کالأرض والسماء؛ وجماد حار كالشمس والقمرء وجماد نام كالأشجار والثمار» وجماد 
مائع كالماء والسوائل . 

2- حيوانء وهو على نوعین : 

أ- مخلوق لنقسه؛ وهو ما كان ممكنا مخيرا إما متعبدا كالبالفين؛ وإما غير متعيد 
كالأطغال والمجائين ‏ 

ب- مخلوق لغيره؛ وهو ما كان حيا مسخرا. 

والدليل والدلالة واحد. ويعرف الدليل بأنه ما إذا نظر فيه على الوجه الصحيح 
أوصل إلى العلم . 

والأجسام والأعراض محدثة؛ لأن الموجود إما أن يكون قديما أو محدثا. وهى 
انسمة بين في وات ارز وشوق المتوسط بيتهما. راذا كانت الاجسام والأغراض 


قديمة شاركت الله سبحانه فى القدم. فلا يبفى سوى أنها محدئة (ق 10 - 11). 
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في التوحيد - أدلة إثبات الصانع : 
يستدل المؤلف على وجود الصانع سبحانه بوجود الأجسام المحدثةء لأن المحدث 
لا بد له من محدث. وإئيات هذا القول؛ كما يقول المؤلف. يتطلب إثيات أن هذه 
الأجسام محدثة. وأن المحدث لا بد له من محدث. 
قمما يدل على أن الأجسام محدثة المشاهدة» إذ نشاهد كثيرا من هذه الأجساء 
يحدث بعد العدم. وحدوث الشيء بعد عدمه أكبر دليل على حدوثه. فالسحاب. 
والأمطارء والثمارء والأشجار؛ 3 من الحيران كالإنسان وغير الإنسان. هذه الاشياء 
كلها تحدث يعد العدم؛ وتزداد وتنفص. وهي حوادث من جملة العالم . . وما لزم فى 
الجزء لزم في الكل. ومن حق كل مثلين أن يشتركا فيما يجب ويجوز ويستحيلء لأن 
ما لم نشاهد حدوثه طويل؛ عريض؛ عميق. کالڌي شاهدئا حدوثه» ويجري عليه م 
الحركة والسكون؛ والحرارة والبرودة» والإجتماع والإفتراق. ما يجري على ما رأي! 
وكان بعد العدم. ويحتاج بعضه إلى بعض كغيره. واشتراك هذه الأشياء فى في المعاني 
التي أوردناها يجعلنا نحكم على جملتها يما حكمنا به على بعضها. 
ويستنئج من هذا الحجاج أن العالم كله محدث مخلوق. ويوضح أنه لا فرق س, 
الصلى والاحداك: ري جلف المؤلف هنا مع أبي هاشم الجبائي في قوله إن الخلق غ. 
المخلوق لأن الخلى هو الإرادة. 
ومن أدلة حدوث الأجسام أن الجسم ملازم للأحوال المحدثة (الأعراض): وما 
يحل من المحدث ولم يتقدم 5 محدث مثله (ق 11 - 12). وحدوث الآ ا 
حقيقة ملموسة صحيحة. والجسم والعرض إما أن يكونا مستويين في الوحم 
راستواؤهما دليل على حدوثهما من حيث أن كل واحد متهما لم يسبق الآخر. ويما أ 
العرض محدث» فإذا لم يسبقه الجسم في الوجودء كان ما لم يسبق المحدث ,'. 
يتقدم عليه محدثا مثله , 
وإما أن بكونا مختلفين في الوجودء وذلك محال لأن هذا يؤدي إلى أن :, 
البح شان كن اسيل وهذا غير صحيح . أو أن تقوم الأعراض بأنفسها ١ء٠‏ 
محال لأن وجود العرض متعلق بوجود الجسم. بدليل أنه يوجد مئى وجد. و.ءاء 
متى قدر عدمه. 
كما أن المحدث ما لوجوده أو ل؛. والقديم ما 0 لوجوده. والقول إن القدد. ١‏ 


يتقدم المحدث ينقض أحدهما. والقول إن فى الحوادث قديماء يبطل كونها حوادث 
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وفي الأعراض ما وجوده كوجود الجسم» فإذا كان في الأجسام ما هو قديم ففي 
الأعراض أيضا ما هو قديم. فيبطل كون الأعراض حوادث» في حين أنه لا خلاف 
غلى أن الأعراض محدثة. ۰ 

ولا يصح القول إن الأجسام محدثة والأعراض محدثة والأجسام والأعراض معا 
قديمة. ولا يمكن أن يكون الجسم هو الذي فعل أحواله (أعراضه)ء لأن الفاعل يجب 
أن يكون متقدما على فعله. ومن المستحيل تقدم الجسم لأفعاله. فالجسم يوجد 
طويلاء عريضاء عميقا. وتلازمه هذه الأحوال على الدوام. فإذا تقدم عليها لم يكن 
جسما (ق 22). ولو أمكن للجسم فعل أحواله لأمكنه تبديلهاء ولو أمكنه تبديلها لأمكن 
مكان الهرم الشباب مثلاء ومكان السقم الصحة؛ ومكان السواد البياض» ولكان الإنسان 
قادرا على تبديل خلقه. وهذا محال. فمن قدر على فعل شيء قدر على تبديله. 

ولو كان الجسم فاعلا لأحواله لكان إما أوجدها وهو جسم وهذا محال لأن 
الجسم يوجد بجميع أحواله» ثم لكان أيضا أوجدها قائمة بنفسها. والأعراض لا تقوم 
بنفسهاء ولا توجد إلا بوجود أشيائها. أو أوجدها قائمة بخيرها وهو بذلك أوجد جسما 
كاملاء ومحال أن يوجد الأجسام. وإما أن يكون أوجدها وهو غير جسمء وهذا خارج 
عن موضوع الجدل هناء لأن الحديث يدور هنا على الأجسام وأحوالها. 

إن الفعل لا يصدر إلا من حي. قادر. نصح أن هذه الأجام محدثة. والمحدث 
لا بد له من محدث. ويعطي المؤلف على ذلك ستة أدلة جديدة: 

1- المشاهد أن الكتابة والبناء يحتاجان إلى الكاتب والبانيء وذلك لكونهما بعد 
ا وقد ا ا حلم العلةد لي الكرك بع اتن فب اذا ا 
أي الصياجة إلى ادت إنباعا لقاع الت سيق سردقاء رعى أن كل کی :اغا 
في علة حكم وجب أن يشتركا في حكم تلك العلة (ق 23). 

3 إن هن a a‏ يا جك a‏ إن إن كرون نات : 
الوجود أو واجية الوجود. ولا يجوز أن تكون واجبة الوجود لأن ذلك يؤدي إلى 
اجتماعهاء وإلى لحوق أخر الخلق بأوله؛ إذ ليس وجودها في وقت أولى منه في وقت 
لان. ومحال أن يجري ذلك على الأحداث. وإذا كانت جائزة الوجود فجائز الوجود هو 
بتعريفه ما يجوز أن يوجد ويجوز أن لا يوجد. فلا يتقرر وجوده من عدمه إلا بإختيار 
صانعه ؛ بدليل أن أفعال الإنسان تتقرر بحسب اختياره لها, 


3- أن المشاهدة تال على أن هذه الأجسام فى غاية الاخعلاف. واتعلافها إما أن 
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يكون لأجل ذواتهاء أو لأجل صفاتهاء أو لأجل طبائعهاء أو لإختيار صانع يختارها 
على حسب ما يريد. ومحال أن يكون ذلك لأجل ذواتهاء لأن ذلك يؤدي إلى اختلاف 
المتفق واتفاق المختلف. لوجود علة الإتفاق والإختلاف؛ وهو الجسم. ومحال 
اختلافها من قبل صفاتهاء لأن اختلاف الصفات كاختلاف الموصوقات» وهو محال. 
ومحال أن يكون اختلافها من قبل طبائعهاء فطبيعة الماء مثلا واحدة فيما هو يسقي 
الحديقة الواحدة التي تجمع فنونا مختلفة من الفواكه والأشجار المختلغة في e‏ 
والطبع . ولو كان اختلاف الأجسام لأجل اختلاف الطبائع لكانت الطبائع إما مختلقة أو 
متضادة أو متمائلة. ولا بد لإختلافها من علة أو الإقرار بالصانع المختار. واختلافها 
لعل محال . 


ومحال أن تكون متمائلة لأن فروعها المشاهدة مختلفة؛ ولا بد لاختلافها من 
صبب. ؤليس هذا السيب سوئ الصاتع المختارء لأن الفروع لا تختلف مع ائغاف 
اعون إلا لے . ولي المت شر الصائع المحتار. 

ومحال أن تكون متضادة؛ لأن الأضداد لا يمكن أن تجتمع بنفسهاء ولا بده 
جامع يجمعها وهو الصائع. 

4- إن كثيرا من الأجسام تكون موجودة في وقت ومعدومة في آخر. وهذا الوجم: 
والعده إما أن يكون من درن مؤثرء وهذا محال لأن الأفعال بحاجة إلى مؤثر 
قاعلهاء ولولاه لما كانت. وكذلك الأجسام. ولو صح وجودها بدون مؤثر لجاز 1 
يتقدم المتأخر ويتأخر المتقدم؛ وتجتمع الأضدادء وتفترق المتمائلات» بدون مإ 
وإما أن يكون هذا الوجود والعدم بمؤثرء فهذا المؤثر إما أن يكون موجودا أو معدوء؛ 
ومحال أن يكون معدوما لأن العدم لا اختصاص له. قوجوده واجب في كل وق 
ووجود المؤثر إما أن يكون تأثيره على سبيل الإيجاب وهو العلة التي إما أن نكر 
قديمة وهر محال لان ذلك يؤدي إلى القول بقدم العالم. وحيتها ون هذه الا“ 
محدثة كحدوث ما هي علة في حدوثه. وإذا قيل إن لكل علة فاعل إلى ما لا م 
قينا اا يودي إلى الت ارام رجو اک رات يوجر ا 
تهابة لها من جهة البداية. وهو محال 

ويخلص المؤلف من هذا الحجاج ج إلى ا إنه بإبطال جميع هذه e‏ 
يبقى سوى أن المؤثر هو الفاعل المختار. وهذا يفتضي أن يكون المؤثر عالماء قاد 
حياء متقدما على فعله (فى 24 - 25). 
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5- ما في العالم من إحكام الفتفد: دإتقان التدير: لو عار أن جم مله لا من 
صانع متعةء ومدير دبره: لجاز أن سرت ألواح فى البحر حثى تتلاصة AE‏ بعضها 
على بحض» ويقع بعضها عرضا وبعضها طرلا؛ وينبسط بعضها ويقوم بعضهاء حتى 
تتركب في صورة السفينة: ثم تذهب بقوم وتعود بآخرين؛ وهذا كله محال في العقل . 
وهذا 0 0 العجيب لا يصح إلا من صاتع عجيب. 

6- أن الحيوانات لا تبقى إلا بالروح والغذاء. وذلك دليل على الصانع الذي جعلها 
مطبوعة على ما هي ل ولإثبات ذلك يقول إنها إما أن نكون حية بذواتها ولذلك 
وجب أن تموث a‏ به قامت» وهي ذرائها...وإما أن تكون حة بالمادة لا من 
قبل جاعل جعل المادةء والمادة موجودة» وذلك يؤدي إلى أن لا تموت هذه 
الحيوانات. كما أن المواد إما أن تكون مقيمة للأجساد باضطرار أو اختيار. ومحال أن 
يكون ذلك باخثيار لآن المواد غير حية ولا قادرة. وإن كانت إفامتها للأجساد باضطرار 
فالمضطر محدث والمحدث متعلق في الفعل بمحدثه . ويستخلص المؤلف من هذا 
أنها حية بسبب يعود لاختار الصانع . 

7“ ويرد على انتراض أن بكرن العالم هو الذي أحدث تفه بانه إما أن بكرن 
أحدث نفسه وهو موجود وبالتالي فإن إيجاد الموجود محال لأن وجوده قد أغناه عن 
أي وجود ذائي آخر. وإما أن يكون أوجد نفسه وهو معدوم؛ والمعدوم لبس شيئا. 
ومحال أن يحدث العدم شيئا. 

وعن سؤال لما ذا المعدوم ليس شيثا يجيب بأنه لو كان شيا لكان ذاتاء ولو كان 
ذانا لكان ثانيا مع الله سبحانه. 

8- ويرد على انتراض أن يكون العالم محدثا من غير محدث لأن الذي يقتضي 
المحدث الصائع هو المحدث المصنوع ؛ فيقول إن الجواب عن هذا ف مألة جواز 
الوجود وسبق عرضها. إذ لو جاز أن يكون حدث بدون محدث لجاز أن يكرن بتاء من 
قير بان وكتاب من غير كاتبه: 

واا يمرل إن عد الأحاء 0 | المتاهدة لا تتشم لتر إلا 


بمحيل بحيلها ٠‏ وإكا اكات < شكن ! شىء إلا بمحيل. وجب أن ما لم يكن لا 
يكون إلا بمكون كونه. ومحدث أحدثه (25 - 26). 
قدم الصانع : 


يبدأ الم زلف الحجاج فى شده | E‏ بتعريف لفظ القديم قي اللغةء فيقول إن 
القديم ها | هادم عهده , ل على هذا المعنى ان القرءأنيتين #حتى عاد كالعر جون 
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القديم4(يس؛ 39)ء و فسيقولون هذا إفك قديم) (الأحقاف؛ 11). ولكنه يفرق بين 
هذا المعنى اللغوي للفظ القديم وبين "القديم» من حيث هو مصطلح كلامي فلسفي 
فيقول :ثم صار هذا الإسم عند أهل التوحيد خاصا لله سبحانه"(ق 27). وهي تسمية 
مشتقة من كون الله متقدما على الأشياء كلهاء لا أول لوجوده» من حيث أن أوليته 
وقدمه فرق بينه وبين سائر الموجودات. ويذهب المؤلف إلى ما ذهب إليه أبو القاسم 
البلخي من أن الوجود هو الذات خلافا لبعض المعتزلة . 

ويستدل على ذلك بأن الوجود إما أن يكون شيئا أو غير شيء. فإن كان شيشا فهو 
إما أن يكون قديما وهو المطلوب إثباتهء وإما أن يكون محدثا وذلك يؤدي إلى اتعدام 
القديم ٠‏ وإلى استحالة وجود الموجودات. 

ويرد على الذين يقولون إن الوجود (الذات) لا هو شيء ولا هو لا شيء؛ فيقول 
إن في هذه الحالة نفي للنفيء ونفي النفي إثبات. ولأنه إذا كان الوجود غير شيء فما 
ليس بشيء لا يكون علة في صحة شيء ولا فساده؛ بدون واسطة بين هذين الفرضين». 
أي دون جواز أي افتراض ثالث. ويأخذ المؤلف برأي الهادي القائل إن القديم هو ما 
لم يكن له نهاية في القدمء أو هو الذي لم يزل ولا يزالء لأن في هذا التعريف كما 
يقول المؤلف «أمارة الحقيقة» (نغسه). 

أما الأدلة التي أوردها على أن الله قديم فهي: 

1- أنه قد صح حدث العالم؛ وأن له محدثا. وإذا ثبت صانع العالم وجب القول 
إنه موجودء لأن وجود كل شيء ذاته. وإذا ثبت أن الله موجو فلا بد أن يكون واجب 
الوجودء لأنه يستحيل حدوث حوادث لا أول لها. فلا بد أن تنتهي إلى صانع واجب 
الوجود. وواجب الوجود لا بد أن يكون قديماء لأن وجوده في بعض الأوقات لي 
أرلى من وجوده في بعضها. فصح أنه لم يزل ولا يزال. 

2- إنه لو لم يكن قديما لكان محدثاء ولو كان محدثا لتعذر عليه فعل الأجسام 
ولإثيات آنه لو لم يكن قديما لكان محدثا يقول إنها 1قسمة دائرة بين تفي وإثيات» ل' 
يجوز دخول المتوسط بينهما لأن هذا المتوسط لو جاز لجمع النفي والإثبات؛ ولأد:, 
إلى كون الشيء قديما ومحدئًا في آن معا. وهذا محال. ومحال أن يخرج عن النفي 
والإثبات؛ لأنه يؤدي إلى أن يكون الموجود ليس بقديم ولا محدث. ولا يبقى سوى 
أنه لو لم يكن قديما لكان محدثا. 

أما الفرض الثاني وهو أنه لو كان محدثا لتعذر عليه فعل الأجسام فيستدل عليه ٠.١‏ 
يلي : 


224 


أ- لو كان محدثا لكان قادرا بقدرة؛ ولو قدر على خلق الأجسام مع كونه بهذه 
لصفة لوجد قادران» هو وقدرته. والقدر وإن اختلفت مقدوراتها متجانسة متحصرة. 

ب- إنه قد صح أن العالم محدث. ومحدثه إما أن يكون مثله» وبالتالي يتعذر عليه 
يجاده» وإما أن يكون بخلافه إما في بعض أوصافه وبالتالي يتعذر عليه إيجاده أيضاء 
.إما أن يكون بخلافه في كل أوصافه وهو المطلوب. 

وهكذا وجب أن يكون قديما لا أول لوجوده» وما سواه محدث. 

ج- إنه لو كان محدثا لاحتاج إلى محدث . والكلام في محدثه كالكلام فيه. فهر 
بحتاج إلى محدث قديم أحدث جميع الأجسام وصفاتها الضرورية. وهو المطلوب. 

وإما أن يكون لكل محدث محدث إلى ما لا نهاية» وذلك محال. لأنه يؤدي إلى 
عدم وجود العالم بتعليق رجوده بوجود ما لا نهاية له من المحدثين ومحدثي المحدثين ‏ 

3- إن كل صانع متقدم لصنعته. وهكذا قالله متقدم على خلقه. 

ويناقش السؤال القائل إن هذا الحكم يدل على تقدمه على فعله؛ فما الدليل على 
أنه لا أول لوجوده؟ فيقول إن الفاعل في الشاهد جائز الوجود؛ يفتقر إلى قاعل. فلو 
كان فاعل العالم جائز الوجود لاحتاج إلى غيره. وقد سبق الدلالة على بطلان هذا. 

ويضيف إن الله سيحانه واجب الوجود لذاته» وواجب الوجود لا يقتقر إلى غيرف 
لأنه لو كان مفتقرا إلى غيره لما كان واجب الوجود. وللدلالة على أنه واجب الوجود 
لذاته يقول إنه لو كان قديما لغيرهء فهذا الغير إما أن يكون فاعلا بعلة معدومة؛ أو بعلة 
الذيمة؛ أو بعلة محل ومحال أن يكون ما هو قديم بالفاعل» أي بفاعل فعله؛ قديما. 
لان ذلك ينفي كونه قديما من حيث أن الفاعل سابق لفعله؛ والقديم هو الذي لا أول 
لوجوده. كما أن واجب الوجود لا يحتاج إلى فاعل ولا إلى غيره. ولا يجوز أن يكون 
فديما لعلة معدومةء لأن العدم لا اختصاص له بذات دون ذات أخرى. وذلك يوجب 
للأشياء كلها القدم. ويوجب أيضا تمائل الذوات جميعها وهي في الواقع مختلفة. كما 
أن المعدوم ليس بشيء في رأي المؤلف». وبالتالي فما ليس شيئا لا يصلح علة في 
صحة شيء أو بطلانه (ق 30). 

ويضيف أنه لا يجوز أن يكون قديما لعلة قديمة؛ لسبيين: 

أ- إنه لا محدث لها غيرهء وهو لا يحدثها إلا بشرط التقدم عليهاء وذلك يوجب 
أن يكون القديم قديما لا لأجل تلك العلة المحدثة. وإذا كان لا يحدثه إلا بعد أن 
بنقدم عليه ولا يكون قديما إلا به» أدى ذلك إلى التمانمء لأن كل شيئين أحدهما شرط 


في وجود الآخرء فإنهما لا يوجدان ولا:يوجد أحدهما, وكذلك كل شين يعتبد 
وجود أحدهما على وجرد الآخر باعتباره فاعلا له. 

= إن القذيم هو ألموجود الذي لم يزل. والمحدث للموجودات بعل أن لم 0 
محال. لأنه لا يجوز أن يكون موجودا لم يزل لمعنى سيوجد. لأن فى ذلك تأخر العلة 
عن المعلول. ولا يؤثر في الأشياء ما هذه حاله. 

ويستنتج من هذا الحجاج كله إنه إذا بطلت جميع الإفتراضات المنافية» يبقى أن 
ألله قديم لذاته ‏ 


الرد على قول الفلاسفة : 

ثم يرد على قول يعض الفلاسقة إن الله تقدم على فعله بوقت. فينفي ذلك 

- لأنه لو جاز أن يتقدم على فعله بوقت لأتتهى القديم بانتهاء الزمان وكا 

. الوقت من جملة الحوادث . وقد قأم الدليل على أنه تدم جميع المجدتالت‎ N 
وبالتائى فلا محدث لهذا الوقت سواه. وهو لايحدثه إلا بشرط أن يكون قد تقدم عليه‎ 

ومحال أن يككون الوقت قديماء لأن توقيت الياقى بالباقى محال. ولو كان الوة 
قديما لم يكن أحد القديمين أولى بأن يكون وقتا من الآخر؛ إذ لا موجب في 5, 
ارفك ES‏ الكل 

ويدحض القول بأن القدبم تقدم بتقدير أوقات لا نهاية لها. وينسب هذا القول !أ 
يعض المعتزلة . ويقول إن ذلك لا يجوز لثلاثة E‏ 

أ- أنه لو تقدم بتقدير أوقات لا تتناهى لأدى ذلك لالعدام العالم من حي اأ 
وجوده | بصمح إلا بعد تمذير أوقات لا نهاية لها وذلك محال 

ب- أن الصائع إما أن يتقدم على فعله لشيء أو لغير شيء بلا واسطة بين 
الشيء وضدهة. فإن تقدم عليه بغير شيء فهو الصحبح ‏ وإن تقدم عليه لشيء. قاءا ١‏ 
يكون هدا الشىء قديما أو مدنا ولو كان فدرما لكان نشاركا لله فی قدمه۔ ول 
محدثا لعادت المسألة إلى بدايتها. 
ج- إن الأوقات محصورة متناهية؛ وبالتالي لا يجوز التقدير بأوقات لا نهاه ', 


(ى 31 +-:32). 


كما يرد على قول الفلاسقة إن الله قديم بالذات والعالم قديم بائزمانء فيقول 'أما 
القول إنه تقدم على خلقه بقدم ذات بمعتى أن ذاته متقدمة على ذوات خلقه تقدما لا 
أول لهء وقول من يقول إن ذلك يوجب أن يكون الخلق معه في القدم» ويمثل ذلك 
بحركة الأصيع وحركة الخاتم ... وهو مذهب الفلاسفة(ق 32)ء فيقول إنه سبق أن 
بين أن الله لا أول لوجوده؛ وأن لوجود الخلق أول. ويوضح أن التقدم على ثلاثة 
أوجه : 

- تقدم ذات كتقدم الله على جميع المخلرقات. 

- تقدم وقت كتقدم بعض المحدثات على بعضها. 

- تقدم شرف كتقدم النبي (ص) على سائر الأنبياء؛ بمعنى أنه أشرفهم. 

ويضيف إلى ذلك ما يسميه تقدم طبع كتقدم الأعداد يعضها على بعض . وتقدم 
وضع كتقدم الكعبة على غيرها في البناء» لكنه يرجع الوجهين الأخيرين إلى تقدم الوقت 
(ق 32). 

ويرد على من يقولون إن المعدوم شيء ويشبهه بقول الفلاسفة بقدم العالم. 
ويستدل على بطلان ذلك يأدلة من العقل والسمع . 

من أدلة العقل ما يلي : 

1- لو كان المعدوم شيئا لكان ذاتاء ولو كان ذاتا لكان ثانيا مع الله. والدليل على 
أن الشيء ذات هو أن جميع من علمه شيئا علمه ذاتا. 

2- لو صح القول إن المعدوم شيء لبطل حدث الأجسام» ووجب قدمها من حيث 
أنها لا ابتداء لها في كونها شيئا. ولو صح ذلك فأما أن تكون الحوادث شيئا بذاتها أو 
بالفاعل. فإن كانت شيئا بذاتها فهي قديمة» وسبق الدلالة على حدثها. وإن كانت شيئا 
بالفاعل وجب القول إن المعدوم ليس بشيء من حيث أن الفاعل سابق لكونه شيئا. ولو 
صح ذلك لبطل القول إن الصانع واحد. لأن الوحدانية لا تصح لمن معه في القدم 
ذرات» ولبطل الإستدلال على حدث الأجسام والأعراض. لأن تعريف المحدث هو ما 
كان شيئا بعد أن لم يكن شيئا. 

3- أن الله أمر الناس بأشياء ونهاهم عن أشياء. فلو كان المعدوم شيعا لبطل الأمر 
والنهي . لأن ما أمر به ونهى عنه قد كان قبل أن يفعلوه. فلا يحصل على التحقيق إلا 
الموجودء والموجود بالنسية لمن يقول إن المعدوم شىء لا معثى له. كما أنه إذا كان 
الله شيا لم يرل والمعدوم.شيئاء لكان الممتوم تاتيا مم الله وها محل. 
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ومن أدلة السمع من القرءان الكريم قوله تعالى 

- هل أتى على الإنسان حين من الدهر» لم يكن شيئا مذكورا#(الإنسانء .2١‏ 
- «وقد خلقتك من قبل ولم تك شيتا#(مريم؛ 9, 

- «كسراب بقيعة يحسبه الظمآن ماءا حثى إذا جاءه لم بحل شكا#(الرر. 39 . 


في الصفات : 

يتحدث المؤلف عن الصفات في فصلين؛ يتناول في أحدهما االله ا 
في الآخر تفصيلاتها وأنواعها. 

أولا: الصفات التي يسميها #أسماء الله؟: وهي عالم قادر» حي؛ قديم: سميع. 
بصير . وهي صفات وردت في القرءآن؛ ويسميها اليلخي توقيفية. ويقول المؤلف إن 
هذه الأسماء تطلق على الله على سبيل المدح والتعظيم» وأنها صفات مشتقة وليست 
أسماء علم. ويدلل على ذلك بأريعة أسباب: 

-١‏ أن الغرض من هذه الأسماء المدح والتعظيم» وليس في أسماء الأعلام مدح 
ولا تعظيم. 

2- أن اسم العلم ما لم يعرف له أهل اللغة اشتقاقا. وهذه الأسماء معروقة 
الاشتقاق. 

3- أن اسم العلم إنما وضع على يعض المسميات لتمييز الجتس الواحد بعضه +.. 
بعضصء مثل زيدء وعمرو؛ فيميزهما عن جنسهماء أو لاختصاصه بأحوال وصفاء. 
تزول تلك التشمية عئك خروجه من تلك الأحوال. وليس لله جنس فميز عن جنه. 
ولا تقاربه الأحوال۔ 

4- أن من أسماء الأعلام ما يحدث لحدوث حادث. ولا يجوز ذلك الحادث على 
الله كتسمية الأب والأمء والخالء والعمء عند حدوث الأولاد. 

ولا يجوز أن تكون هذه الأسماء اصطلاحية لما تقدم. فقولنا إن الله عالم يعني أنه 
لا يجيل. وقافر يمغتى لا يحت اوي اتمعى لا يموت؛ وعزير: بمعئى ل یدل 5 
هذا مدح لا شبهة قيه. فهوء إذاء مشتق مستحق . 

ويعرف الإشتقاق في اللغة بأنه أخذ حروف اسم الصفة التي يعبر عنها بالمصدر . 
فيجعلون ذلك قي اسم الفاعل. فيكون اسم فاعل بزيادة أو نقصان. وهكذا قولنا: عا'. 


تادر مکی تاد خروف ]سم العلم فيكون عالما بزيادة ما يراد. وهذا هو معن . 
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(79الإشتقاق في اللغة. وجميع E SMS‏ 12 تك ESTE‏ 
| هن موجب. فقولنا مؤمن موجه الإيمان. وقولنا عاص موجبه العصيان. وكذلك قائم؛ 
فاعد» ومحترك؛ وساكنء موجبه القيام والقعود والحركة والسكون. فهي ليست 
حات. وإذا صح أن أسماء الله مشتفة قلا بد لها من موجب؛ وهو العلم؛ 
لقدرةء والحياة» والسمعء والسر. 


ثانيا: تنقسم أسماء الله إلى نوعين : 
- ما ااسمي به لأجل ذأته]» نحو عالم» قادر» حي قديم. 


- هما سمي به لأجل فعلهكء كالخالق؛ الياري ؛ المصور؛ المحيىء المميت» 
هث؛. الرزاق . 


والفرق بين النوعين عند المؤلف أن ما سمي به لأجل ذاته يعبر عله بأداة التعريف 
ونهاء فنقول لم يزل العالم عالماء والقادر قادراء بيئما ماسمي به لأجل فعله لا 
ز إطلاق العبارة فيها بدون أداة التعريف فتقول لم بزل الخالق» الرزاق؛ ولا نقول 
٠‏ رازقاء لأن في ذلك إثبات قدم الخليقة. وإنما جاز القول بذلك. في رأي 
لف» لأن الألف واللام في اسم الفاعل بمعنى الذي. فيصير المعنى لم يزل الذي 
. ولا يمكن في «خالقاة أن ينطبق معنى (لم يزل الذي خلق يخلق)ء لأن فيه قدم 
ق أيضا. والأمر يختلف في العلم والقدرة ونحوهما. 

كما أن ما سمي به لأجل ذائه لا يجوز أن يدخل فيه الغير بيئما يجوز دخول الغير 
سمي به لأجل فعله. ويعطي مثالا على ذلك قائلا إنه لا يجوز القول إن الله عالم 
عالم: في حين يجوز القول إنه خالق لفعله وغير خالق لفعل غيره. ويذكر أن 
ك اختلافات في موضوع الصفات واسعة بين كثير من أهل الإسلام. فمن قائل يعدم 
» والقدرة؛ والحياة؛ والسمعء والبصرء والكلام» والإرادة؛ ويجعل السمع ثامن 
الصفات السبع . وينسب المؤلف ذلك إلى الأشعرية. ويوضح أن هذا لا يجوز. 
وبعض المعتزلة ينفي جميع تلك الصفات ويثبتون له صفات وأحوالا ومزایا يميز 
هن غيره؛ وهي كونه عالماء وكوته قادرا. وقالوا إن کوته عالما غير كونه قادراء 
له حيا غير كونه سميعا بصيرا. وهذه الأحوال لا هي الله ولا هي غيره. ولا هي 
0 ولا غير شيء ولا معلومة على اتفرادها ولا مجهولة؛ ولا قديمة ولا محدثة» 
؛ وينظر المؤلف إليها مثل نظرته إلى مقالات الأشعرية؛ فيخطثها. لأن الأشعرية 
لله صفات سبعا لا هي الله ولا هي غيره. ويشبهها بالباطنية في قولهم إن الله لا 
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فو شي e‏ 0 0 ا ويدحض هذه اد قائلا إنها 
لك تيت خالما و عله مثلا O pT E‏ ا 
سوى أنه عالم. وهكذا في بقية الصفات. 

كما يرد على ذلك بالقول إن نفي النفي إثبات. وكذلك يرى أن قولهم في صفات 
الذات: لاهى الله ولا هي غيره؛ باطل. لأن ما لم يكن الله فهو غيره. 

ويحرص المؤلف في عرضه لموضوع الصفات أن لا ينسب إلى الله شيء ٠‏ 
صفات النقص والحدث» أو ما يوهم النقص من هبوط وصعود» وحركة وسكوند 
وانتقال في الأماكن» حتى لا نقع في التشبيه؛ أي اليه عير ری وک ١‏ 
قضاء بمساد وجور وظلم؛ وإخلاف في الوعد والوعيد. 

ويدحض القول بنفي القدرة عن الله على الإطلاقء لأن القول إنه عالم ليس اء 
علمء متناقفض ويوهم عليه الجهل والعجر. فمن لا علم له جاهل. ومن قر ل 
عاجز. ويقول إن الله عالم لا علم له غيره؛ وقادر لا قدرة له سواه. لأنه لم يكن عالءا 
بشسيء علم به 9 قادرا بشيء ل كه قديم أو محدث؛ بل هو العالم بذأته: القَادر 
بذاته. وهكذا يخلص المؤلف إلى أن مرجع صفات الذات جميعها إلى ذات واحدة. 'م 
رول إن علمه قدرته؛ وهما ذاته. ويضيف إن إثبات هذه الصفات ناتج عن أن نه.هأ 
يرهم عليه أضدادهاء ولأنها وردت في القرءآن» وقضت بها اللعة العربية . ولا بدو( 
الخروج عما ورد به القرءان وأقرته اللغة (56 - 58). 


بقة قادر: 


وبعد أن يعرف المؤلف القادر يأنه من أمكن منه الفعل إذا لم يكن ثمة ١٠.م|‏ 
يصف الله سبحانه بأنه قادر. ويستدل على ذلك بالتالي 

1- أن الفعل قد صح منهء والفعل لا يصح إلا 6 اقاذرةه ويضيف أن الول ر 
مله لأنه قد حصل ووجد. ولا يحصل ويوجد إلا يعد الإمكان. إذ لو كان . ...اا 
لما وجد. والفعل لا يصح إلا من قادرء لأن ذلك ما نلمسه ونشاهده بالتجربة ٠هل‏ 
ما يعرفه كل عاقل. وقد صح من الله من الأفعال ما عجز الخلائق بأسرهم عن .٠ا(‏ 
الصغير من جنسه. وهذا دليل على أنه قادر» يستحق أن يوصف بالقدرة على ما لا (٠#‏ 
عليه غيره. وبالتجربة لا يوجد اليئاء من الباني والكتابة من الكاتب إلا مع (٠٠٠,5‏ 
قادرين على ذلك. وتتضح قدرة الله في إيجاده للأشباء من غير شيء» وإماتنه اهل 
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حي. مما يعني أنها تصح مقدورات له. لكن المؤلف لا يقهم خلق الله للأشياء على 
المطرفية عن يقية المدارس الإسلامية . 

فهو يرد على الفرض القائل كيف يمكن الحكم بأنه أوجد الأشياء من غير شيء 
ونحن نرى الأجسام تحدث د شيئا من شيء؟ فيقول إن الله «أوجد الأصول من غير 
شيء» ثم خلق الفروع مثها؛ وهي بعض تلك الأصول. لذن الأجسام لا يجوز عليها 
التلاشي . وإذا لم يجز ذلك فهي باقية» إذ لا واسطة بين النفي والإثبات"(ق 32). 

2- أنه لو لم يكن قادرا لكان عاجزا. ولو كان عاجرا لتعذر عليه فعل الأجسام. 
الذي يدل على أنه لو لم يكن قادرا لكان عاجزا أنها قسمة بين نفي وإثبات لا يجوز 
يفول المتوسط بينها. إذ محال أن يكون قادرا عاجرا معا. ولا يجوز تسبة العجز إليه . 
لو كان عاجزا لتعذر عليه إيجاد الأجسام. ولا يبقى سوى أنه قادر في جميع الأحوال: 
لم يزل وقيما يزال. 
والدليل على هذه القدرة الأبدية أنه قادر لذاته» وخروج الموصوف عن صفغة ذاته 
يجوز. لأن ذلك يؤدي إلى التغير في ذاتهء والتغير لا يجوز إلا على الأجسام. لأن 
. التغير أو الإنقلاب أن يصير الشيء ع موصوفا بصقة لم يكن عليها ا 
صوفا بصفة شيء آخر. وذلك من علامات الحدوث. وقد سبق إثبات أنه قديم. 


وللدلالة على أنه قادر لذاته يقول المؤلف إنه إما أن يكون قادرا لذاته أو قادرا 
لماعل أو قادرا بقدرة معدومةء أو فادرا بقدرة محدثةء أو قادرا بقدرة قديمة. ومحال 
له قادرا يالفاعل . لأن الفاعل سابق لفعله. وهذا يتنافى وكونه قديما. كما أنه إذا كان 
ورا بالفاعل لتعذر عليه فعل الأجسام كما تعذر على الإنسانء لأن الإشتراك في القدره 
جب تجانس المقدور. 

ولا يجوز أن يكون قادرا بقدرة معدومة للأسباب التالية : 


- لأن المعدرم الح بشيء ؛ وما ليس يشيء لا يكون موجبا وصفا لشيء بقدرة ولا 
اء 

- أنه لو كان قادرا بقدرة معدومة لأدى ذلك إلى أن يكون كل حى قادرا على ما 
ر عليه القديمء لأن القدم لا اختصاص له يقادر دون غيره. 

- ولو صح ذلك لأدى i‏ کون مقذور واحد بين قأدرين. لان العدم لا يختص 
القادرين دول بعص ١٠‏ الى أن يكون أحدهم ممانعا للقديم؛ الى أن تكون 


مقدورات البعض لا تتنحصر ‏ وهذا محال . 

- لو صح أنه قادر بقدرة معدومة لكان يصح أن يعلم بعلم معدوم. ولو جاز ذلك 
لجاز أن يجهل بجهل معدوم. وهذا برجب أن يكون عالما بالشيء جاهلا به من وه 
واحد في وقت واحد. وهذا محال. 

- لو جاز أن يقدر قادر بقدرة معدومة لكان يجب إذا حصل البعض على هاء 
الصفات ألا يخرج منها ما دام حيا. لأنه سواء أكانت هذه المعاني موجودة أم معدومة. 
فإنها توجب له هذا الحكمء بل لا يخرج منها أبدا. لأن الكلام في الحياة كالكلام في 
غيرها من الصفات. 

- ولا يجوز أن يكون قادرا بقدرة محدثةء لأنه لا يكون لتلك القدرة المحدثة من 
محدث سواه. فهو سابق للمحدثات. وإما أن يكون أحدثها وهو قادر؛ فذلك محال 
لأن وجود الفعل ممن ليس بقادر مستحيل. وإذا كان لا يوجد لنقسه قدرة إلا وهم 
قادر» ولا يكون قادرا حتى يوجد لنفسه قدرةء أدى ذلك إلى التمانع. لأن كل شيدن 
وقف وجرد أحدهما على وجود الآخره أو على صحة كونه قاعلا له فإنها لا 
يوجدان ولا أحدهما. ومن التجربة» أن القادر منا ليس بفاعل لقدرثه. فيجب أن تلب 
قدرة القديم غير فعل لهء لكنه لا ثاني معه يغعلها. وهكذا يطل كوله قادرا بغاما 


ولا يجوز أن يكون قادرا بقدرة قديمة؛ كما تذهب إليه الأشعرية. 


لأنه لا قديم إلا الله. إذ لو كان معه قديم ثان لكان مثلا له. وهو لا مثإ اء 
ولو كان كذلك لما كان أحدهما أولى بالقدرة من الثاني . 

= أنه لو شاركته هذه القدرة في القدم لوجب أن تشاركه في سائر صفاته . ٠١١١١‏ 
من حق كل ذاتين اشتركا في صفة الذات . 

= لو كان قادرا بقدرة قديمة لكان إما غنيا عنها أو محتاجا إليها. فإن كان ' ١با‏ 
فلا معنى للكلام عن كونها قديمة أو عير قديمة. وإن كان محتاجا إليها فالحاجه ,|.٠١‏ 
الحدث كما سيتضح عند الحديث في مسألة (الغتى). لأن علاقة الأفعال بالقدرة ,١٠ا‏ 
إخراج من العدم إلى الوجود؛ بمعنى أنها توجد إذا وجدث القدرة. وتتعدم بانءا ا١١٠‏ 
ويذلك يكون محتاجا إلبها بالضرورة. 

ويستنتح المؤلف من هذا الحجاج بطلان جميع الوجوه وبالتالي إثيات أن الاء ادي 
لذاته» مما يجعله قادرا على جميع أجناس المقدورات لأن ذاته لا اختصاس , وا 


پچٹی دون جنسء إذ لا وجه ولا سيب يوحب الإخقتصاصض- ويجب أن يكون قادرا 
في جميع الأوقات على ما لا يتحصر ولا ينعد من كل جتس من أجتاس السقدورات» 
ذئك لان المقدورات لا تنحصر إلا بانحصار القدرة. وهو قادر فيما لم يزل وما لا يزال» 
وه بلانه لا يغيره. 
ريرد المؤلف على قول الأشعرية برجود قدرة قديمة لا هي الله ولا هي غيره ولا 
+ فقول إن ذلك محال لسببين: 
-١‏ أنه لو صح ما ذهيوا إليه لصح أن يقول قائل هي الله وهي غيره وهي بعضه. 
كان لا يجوز الجمع بين النفي والإثبات على هذا النحوء بطل فولهم. 
2- ما سبى من أن كل قادرين متشاركين في القدم وجب تشاركهما في سائر صفات 
ات . ومحال أن يشارك الله في صفات ذانه شيء آخر (32 - 35). 


م 

يعرف المؤلف العالم بأنه من أمكن منه الفعل المحكم إبتداءا إذا كان مقدورا له. 
حض التعريف الذي يقرل إن العالم هو المختص يصفغة بها يكون القعل المحكم مته 
ءا إذا كان مقدورا له ولم يكن ثمة مانع» أو أنها مزية أو حالة تعلم الذات عليها 
دون اعتبار الغير. ولدحض ذلك يقول المؤلف إنها إما أن تكوت شيئا أو غير شيء»؛ 
راسطة بين النفي والإثيات. فإن كانت شيئا فهي ثان مع الله إن كانت قديمة. وإن 
ت محدثة لم تميز ذاته في القدم على المعدوم. لأن من يعطي هذا التعريف 
شعرية) يرونه شيئا وإن كانت غير شيء فما هو الذي يميز القادر عن العاجز؟ 
ضح أن المقصود بعبارة «من أمكن منه الفعل المحكم إبتداء!» التفرقة بيئه وبين من 
الشيء المحكم على مثال لا يستطيع إيجاده بانعدام ذلك المثال. 

ويستدل على أنه عالم بثلاثة أدلة عقلية: 

-١‏ إيجاده لمصالح الخلق قبل الحاجة إليها في جميع المخلوقين؛ مما يدل على 
بما سيكون من حاجتهم إليها. وقد تقدم الدلالة على أنه لا صانع لهذه الأجسام 
هو. 

ومن دلالات تقديمه لمصالح الخلق خلقه لآدم «وعلم آدم الأسماء كلها)(البقرةء 
, ووجه الدلالة على علمه أته خلق الخلق محتاجين ودلهم على ذلك» ثم أوجد 
ما يحتاجون إليه يما يستجيب لحاجتهم. ويستشهد المؤلف على ذلك يأقوال من 
) بن القاسم العباني (ق 35 - 36). 
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2- إنه لو لم يكن عالما لكان جاهلا. ولو كان جاهلا لتعذر عليه إيجاد الفعا 
المحكم . 

- ولإثبات أنه لو لم يكن عالما لكان جاهلا يقول المؤلف إن هذه قسمة دائرة بين 
نقي وإثبات ولا يمكن دخول المتوسط بينهما. والعالم من أمكن منه إيجاد الفعا 
المحكم. كما أن الجاهل من تعذر عليه القعل المحكم. ولا واسطة بين الععذ 
والإمكان. 


- أن الجهل صفة نقص. وصفات النقص لا تليق إلا بالمحدثين. والإجماع على 
ذلك ظاهر بين المقرين بالصاتع. والله سبحانه مخالف للمحدثات في الذات والصفات 
والأفعال. والجهل لا يليق إلا بالمحدثات لأن الجهل لا ينبغي إلا بنظر العالم الموك 
للعلم؛ أو بخلق العلم على وجه الإضطرار. والفكر لا يجوز إلا على ذوي الأجساء 
#الجوانح والقلوب٠.‏ وذلك لا يجوز على الصائع. وكونه عالما بعلم مخلوق غير جائ 
كما سنوضح فيما يعد. 

3- أن الفعل المحكم فد حصل ووجد» والفعل المحكم لا يصح إلا من عالم 
وهو لا يحصل ويوجد إلا بعد الإمكان. إذ لو كان مستحيلا لما وجد. وقد وجد على 
غاية الإحكام والإئقان والإنتظام. وذلك ظاهر في السموات والأرض وما فيهما. ما 
ترى في خلق الرحمن من تفاوت؛ فارجع البصر هل ترى من فطور. ثم ارجع البصم, 
كرنين؛ ينقلب إليك البصر خاسئا وهو حسير#(الملك؛ 4-3). 

والفعل المحكم لا يصح إلا من العالم به. لأنا تعلم أن البناء المحكمء وال اذ 
البديعة» لا تصح إلا من العالم يها. وبتعذر ذلك على هذه الصفة على غير العالم بيا 

ويتاقش السؤال القائل إذا كانت الأفعال المنتظمة تدل على أن فاعلها عالم؛ «ول 
يدل الفعل الذي ليس بمحكم ولا منتظم على جهل فاعله؟ فيقول إنه قد يصح .٠‏ 
العالم الفعل الذي ليس بمحكم كما يصح منه الفعل المحكم يشرط أن يكون فعل |١١‏ 
غير المحكم لمصلحة؛ كخوف ظالم أو غيره. أما الفعل المحكم المتقن فلا يصم !ا 
من عالم. وإذا صح أن الله عالم وجب أن يكون عالما بجميع المعلومات لأنه نام 
لذاته. ومن حق العالم للذات أن يعلم جميع المعلومات . فذاته لا تختص بمعلوم ١١ا٠‏ 
آخر. وإذا كان عالما لذاته وجب أن يكون عالما فيما لم بزل وفيما لا يزال. لأن ».٠١‏ 
صفة من صفاته الراجعة إلى ذاته؛ وخروج المرصوف عن صفة ذاته لا يجوز ٠!‏ 
بؤدي إلى الإنقلاب أو التغير في ذاتهء والتغير دليل الحدث. 
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مح 


كما يناقش الفرض القاثل 'ما الدلبل على أنه عالم لذائه»؛ فقد يكون عالما لغيره؟ 
فيقول إن ذلك غير جائز؛ لأن ذلك الغير إما أن يكون فاعلاء وهنا يناني كون الله 
لديما. وإما أن يكون عالما بعلم معدوم» وهذا محال لأنه يجعل كل واحد منا عالما 
بجميع المعلرمات» باعتبار أن العدم لا اختصاص له بذات دون أخرى. ويضيف إلى 
ذلك أن المعدوم ليس بشيء كما تم بيانه من قبل 

ويوضح المؤلف أن الله لا يجوز أن يكون عالما بعلم قديم كما تذهب إليه 
الك بد E‏ الات : 

1- أنه لا قديم سوى الله سيحاته. 

2- أنه لو شاركه غيره في القدم. وهو أخص الأوصاف» لشاركه في سائر 
الصفات» ولوجب أن يشتركا فيما يجب ويجوز ويستحيل . 

3- أنه لو كان عالما بعلم قديم لم يكن أحدهما أولى بصفة «عالم: من الآخره إذ 
لا مؤثر في كونه صفة والآخر موصوفا. ومع وجود المؤثر يبطل قدم ما أثر فيه. 

ولا يجوز أن يكون عالما بعلم محدث» كما يذهب إليه هشام بن الحكم ومن 
يأرل بقوله . ويستدل المؤلف على بطلات ذلك بثلاثة أدلة أيضاء هي : 

1- أن العلم المحدث إما أن يحل فيه أو لا يحل فيه. فإن كان لا بحل فيه فكيف 
اص به. ولو جاز ذلك لجاز أن يكون كائن عالما بعلم بحل ني غيره. وإن كان يحل 
ابه يصبح القديم محلا للحوادثء وهذا محال. لأنه لو جاز أن تحل فيه بعض 
الاهعراض لحلت فيه جميعها. ولو جاز أن يعلم بعلم حادث لوجب أن يجهل يجهل 
»#ادث يحل في غيره . 
/ 2- أنه [ما أن يعلم المعلومات بعلم واحد أو يعلوم. فإن كان يعلم بعلم واحد 
هف يعلم علم واحد سائر المعلومات بالتفصيل؛ في حين أن التجربة تدل على أن 
۶ فاءا محال. 

3- أنه لا محدث لهذا العلم غيره. فيجب أن يكون هذا العلم محكماء أي على 
غبر مثال. ولا يصح إحكامه إلا بعد كون فاعله عالما. 

كما أنه لو كان بعلم الأشياء يعلم محدث لكان جاهلا قبل إحدائه؛ ولكان لا يعلم 
١‏ إلا بعلم غير العلم الذي علم به الشيء الثاني . وذلك محال لأنه بقتضي أن يشبه 
اا طلوقات وهو غير مشبه لها. فنحن الذين نعلم بعلم غيرنا يكون علم أحدنا بالنحر 
#رر علمه بالحساب. وهكدذا, 


ويخصص المؤلف فصلا كاملا للرد على ابن الراوندي في قوله إن القديم لم بك 
عالما فيما لم يزل قبل وجود العالم ثم صار عالما بوجوده. #فحصل عالما مع جواز اد 
لا يكرن عالماء. وعلى ذلك يجب أن يكون عالما بعلم محدث. ويضيف المؤلف أن 
ابن الراوندي «ربما غير العبارة فقال: القديم تعالى لم يكن عالما فيما لم يزل بأنه فاعل 
للعالم. لأنه لم يكن قاعلا ثم صار فاعلا له. صار عالما بأنه قاعل له فوجب أن 
يحصل عالما مع جواز أن لا يحصل عالماء فيكون عالما بعلم محدث2(ق 37). 

ويرد المؤلف على ذلك بأن هذا لا يصح لأن الله كان عالما فيما لم يزل بأن 
العالم غيرموجودء وكان عالما بأن العالم سيوجد. والعلم بأن الشيء سيوجد عام 
بوجوده. وإذا وجد الشيء لا يتغير الحال فى كونه عالماء وإنما يتغير معلومه بحدرث 
الرس الذي تسمه الآن اليوم» لس الل الا فلم يخير الحال على هذا الزعان؛ 
وإنما تغيرت العبارة عنه . 

ويتقل المؤلئف عن «البغداديين» ضربهم على ذلك مثلا بأن الطائر إذا طار ذرى 
السطح قيل طار فوقه؛ وإذا طار تحئه قيل طار تحته. فلم يتغير الحال على الطه؛ 
وإنما تغير الحال على الطير. وهذا مبتي على أن العلم بأن الشيء سيوجد ءام 
بوجوده. ويستدل على ذلك بالتالي : 

- أن علم الواحد منا بأن الشيء سيوجد لا يد له من تعلق. فلو قدرنا بقاء ءا 
العلم إلى أن بوجد ذلك الشيء. فإما أن يكون لا يتعلق بهذا العلم» وإما أن يكب :. اء 
تلن مه ول ت رر ان يبعال إنه لا لي له بالك لأن بقاء العلم لا يخرجه ا 
التعلق . وإذا كان له تعلق قلا يخلو إما أن يكون علما بأن ذلك الشيء سيوجد أ, أ٠‏ 
يكون علما بوجوده. ولا يجوز أن يكون علما بأن ذلك الشيء سيوجدء لأنه لا ٠٠,٠.‏ 
في هذه الحالة علماء بل يكون جهلا ‏ 

يستنتج من ذلك أنه لا يبقى سوى أن يكون علما بوجود مبدأ الشيء. وهكنا آ' 
أن العلم بأن الشيء سيوجد علم بوجوده إذا وجد. 

+ إن العلم يان الیو دعل بر جيك ذا و ودال او عل عار آنه 
إما أن يكون علما بقدمه؛ أو أن يكون علما بوجوده وعدمه. لأنئا من تجربتنا نفص! ١ى,‏ 
أن تعلم الشيء معدوما وأن تعلم الشيء موجودا. ولا يجوز أن يكون علما ء, ٠٠,٠‏ 
د مسا لأف الشيء الواحد يستحيل أن یکوت موجودا معدوما معا فی حال وا -؛؛ 
وهكذا يستنتج أنه لا يبقى إلا أن يكون علما يوجوده إذا وجد. وهو N‏ 1 
وهذا الدليل أيضا إنما يصح إذا قدرنا بقاء العلم (ق 35 - 38). 


حي : 

يبدأ المؤلف الحجاج بتعريف معنى الحي» فيقول «الحي من يجوز منه الفعل 
والتدبير مع ارتفاع الموانع. وقال قوم هو المختص بصفة لكونه عليها يصح أن يعلم 
ويقدر“(393) 

ويستدل على أنه حي بثلاثة أدلة : 

-١‏ أنه سيق إثات أنه عالم قادر. والعالم القادر لا يكون إلا حيا. بدليل أن الميت 
والجماد يستحيل كوتهما عالمين قادرين . وليس ذلك إلا لكونهما غير حيين. ویرد على 
الإفتراض القائل إنه إذا كان الميت والجماد غير قادرين وغير عالمين» لا يلزم أن يكون 
ذلك صحيحا في القديم. كما أن الحي في ما يشاهد في التجرية جسم» والله ليس 
بجسم. كما أن الحي في التجربة والمشاهدة يكون مشتهيا لما يواقق مزاجهء وتافرا عما 
يضره. فهل يجوز ذلك على القديم؟ لأن إنكار ذلك يبطل الإستدلال «بالشاهد على 
الغاثب". 

يجيب على ذلك بأنه سبق مناقشة قاعدة قياس الشاهد على الغائب. ولا حاجة 
لتكراره من جديد. أما القول إن ذلك يقتضي أن يكون القديم جسما فيرد عليه بأن 
القديم سبحاته ليس حيا لأنه جسم وإلا لوجب أن يكون كل جسم حيا ‏ كما أن من 
الواجب أن يكون الحي في التجربة المشاهدة جسما لأن حياته عرضء والأعراض لا 
تقوم إلا بالأجسام . والقديم حي لذاته؛ لا يحتاج في حياته إلى غيره. 

ویرد على الغول إنه يلزم أن يكون مشتهيا لما يوافق مزاجه» ونافرا عما يضره من 
حيث أنه حي» قياسا على الحي في التجربة والمشاهدة؛ فبقول إن ذلك من لوازم 
الجسم - نإذا بطل كرد جما مى للجاخة إلى اة عدا ار 

2 إنه لو لم يكن حيا لكان ميتاء ولو كان ميتا لتعذر عليه الفعل. كما ثبت 
بالتجربة المشاهدة أن الميت لا يفعل. وهو لا يفعل لفمدانه الحباة. 

ويرد على الإفتراض القائل كيف يمكن القول كذلك وقد نجد حيا غير فاعل 
كالبهائم» فيقول إن الشرط هو أن يكون كل فاعل حياء ولا يجب أن يكون كل حي 
قاعلا لأن الدلالة سبفت على أن الله حي فيما لم بزل فلذلك وجب أن يكرن كل 
فاعل حيا ولم يجب أن يكون كل حي فاعلا حتى مع الله سيحاته . 

ثم يستدرك فيقول "وإن كان القول بأن البهائم غبر قاعلة فيه نظره(ق 40). 


3- دوام ا وحسن اعتدال التقدير ١‏ 0 قلق حيأة الله مانا والمد سر 


الدائم هو خلقه للأجسام خلقا بعد خلق على جميع أحرالها وصفاتهاء من ابتدائها لم 
انتهائهاء بعد إخراجها من العدم إلى الوجود قرينة أحوالء كما نوضحه الآية «يخلقكم 
في بطون أمهاتكم خلقا من بعد خلق في ظلمات ثلاث. ذلكم الله ربكمء له الملك؛ لا 
يزل وفيما لا يزال:؛ ا يجوز عليه الموت والفناء»ء لأته حي لذاته . ا يجوز أن يكون 
حيا لمحى أحباه. لأنه قديم. كما لا يجوز أن يكون حيا بحياة معدومة لسببين: 

- الأول أن المعدوم ليس بشيء. 

- الثاني أن القول بذلك يؤدي إلى أن يكون كل جسم حياء وأن الأحياء لا تموث 
أيداء لأن العدم ل١‏ اختصاص له بذات دون أخرى» ول ترركت درك وا 

ولا بجوز أن يكون حيا بحياة قديمة: لأنه لا قديم إلا هوء ولان غيره لو شاركه 
في القدم لشاركه في سائر الصفات» ولم يكن أحدهما أولى يصقة من الآخر. 

ولا يجور أن يكون حيا بحياة محدثة لأنه لا محدث لها غيره. ومن شط الغاعل 
أن يكون حيا كما تقدمء وذلك يؤدي إلى التمائع (ارتباط وجود كل طرف بالآخر بحيث 
لا يصح وجود كليهما). 


ويستنتج المؤلف من هذا الحجاج أنه لا يبقى سوى القول بأنه حي لذاته . 


سميع بصير : 

يورد المؤلف صغتي السمع والبصر معاء حتى يكاد يجعلهما صفة واحدة عائدة إل 
كونه عالما. ولذلك يقول إن ما سيق بيانه من أنه عالم يكفي للدلالة على أنه سمب 
بصير. ويعد ما يضيفه من أدلة وحجج من باب الزيادة في البيان. بل إنه يعد الرؤ: 
أيضا بمعنى العلم؛ آخذا هذا المعنى عن مدرسة بغداد المعتزلية قائلا «وهذا قرا 
اليغدادية"(ق 40) , 

ويعرف السميع اليصير بأنه الحي الذي لا آفة به. وهي صفة مشتقة من ساء. 
وميصرء إذ لا فرق عند المؤلف بين سميع وبصير وسامع ومبصر. وسامع مشتقة ٠٠‏ 
السمع الذي هو العلم حسب المؤلف. 

والدليل على كونه سميعا بصيرا أن المسموعات والمبصرات لا تغيب عنه. وا 
من كان كذلك فهو سميع بصير . ركذلك لأنه 0 اجه نة ومن كان كدلك ف" 


ويستدل على أنه لا آفة به بأن الآفات لا تليق به ولا تجوز عليه . فالافات ناتجة 
عن قساد الجوارح والالات. وهو ليس بذي جوارج ولا آلاث› لاني لا تجوز إلا غا 
الأجسام. ويعرف الجارحة بأنها العضو والبعض من الجسم الحي . والله لا تجوز عليه 
صفتا الكل والجزء . 
مدرك: 

ويورد لله صفة كونه مدركا بمعنى أنه عالم. وعلى ذلك يفسر الآية (وهو يدرك 
الأبصار4(الأنعام» 103) بمعتى يعلمهاء لأن الإدراك أمر زائد على ذاتهء يوجبه الخلق 
(نفسه). ويرد المؤلف على من يقول إن الإدراك غير العلم مستدلا على ذئك بأن 
الإنسان قد يعلم ما لا يدرك كالقديم الذي يعلمه الإنسان دون أن يدركه» وكذلك 
بالنسبة لأكثر الأعراض والمعلومات مما هو معلوم ولكنه غير مدرك. يرد المؤلف عنى 
ذلك بالقول إننا إذا أخذنا الإدراك بمعتى الإدراك بالحراس كان هذا الفرض صحيحا. 
رإن كان المقصود إدراك العلم فهر غير صحيح. لأن من علم الشيء فقد أدركه بقليه. 
فالمعرفة فى نظر المؤلف هى ما يسميه «الإدراك الغلبي". وال عا وا ہقول 
القاسم بن إبراهيم إن الإنسان يدرك في الدنيا ربه» ولا يمكن أن يقصد القاسم أنه 
يذركه بالحواس ل 40 - 41( 
بخلاف الأشياء : 

يستدل المؤلف على أن الله بخلاف الأثياء بيعة أدلةء هى: 

1- أنه قديم وما سواه محدث. فلو كان مشبها للأشياء لكان مثلا لهاء. وهو لا 
مثيل له. فالقديم هو الذي لا أول لوجوده. والمحدث ما لوجوده أول. ومحال أن 
يكون ما لا أول لْوجوده مشابها لما لوجوده إول: إذ لو صح ذلك لكان محدثا؛ وهذا 
يحالف كريد ملكا 

> أنه لو كان ماما للاعياء لكانت مكبية له: ولكاتت ية وی الدلالة 

3- أنه لو كان مثلا للمحدثات لشاركها في كل ما يجب ويجوز ويستحيل» لأن 
ذلك من حق كل مثلين . والذي يجب للأشياء الحدودء ويجور عليها الرسوم . والذي 
يستحيل عليها القدم والخلو من الأعراض» وكذلك كان يجب فيه ما في المحدثات . 

4- ولو كان مثلا للأشياء لتعذر عليه إيجادها كما نعذر علينا إيجاد أمثالنا. وقد 
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4 إيجاده لها «ليس كمثله شيء4(الشوررى»‎ e 

5- أن المحدث على نوعين» جسم وعرض. والقديم إما أن يكون مشابها لجميع 
الأجسام أو مشابها لبعضهاء أو مشابها للأعراض. ومحال أن يكون مشابها لجميعها 
لأنها مشتملة على الأمثال والمتضادات والمختلفات. وكونه مشابها لجميعها يؤدي إلى 
أن يكون موصوفا بصفة الجميع وذلك محال لما يجمع بين ما لا يجتمع في حس ولا 
عقل. ويعرف المؤلف المتضادين يأنهما كل شيثين لو قدر اجتماعهما لكان أحدهما 
معيبا لضده كالماء والتار. ومعنى المختلفين كل شيئين وجب أو جاز اجتماعهما كالماء 
وغيره من المائعات (السوائل). 
بحياة» وعالما بعلم . وسبق أن بين المؤلف أن القديم عالم قادر حي لذاته. 

وأما كوته مشيها للأعراض فمحال أيضا لثلاثة أسياب : 

أ- أن لوجود العرض تعلقا بوجود الجسم بحيث يوجد متى وجد ويعدم متى قد, 
عدمه. فلو كان مثلا للعرض لكان محتاجا في وجوده اك غيره. فلا يكون واجب 
الوجود بذاته. وقد سبق الدلالة على أنه واجب الوجود بذاته. 

ب لو كان فلا للاعرامي لاستخال كونه غالها قادراء أو لوج أن کون 
الأعراض عالمة قادرة. وذلك محال لأنه لو ثيت للعرض هذه الصقات لكان لا يخا, 
أن يكون حيا لذاتهء فيؤدي ذلك إلى أن يكون مثلا لله. وقد صح أن الله قديم ..! 
سواه محدث . وإما أن يكون حيا بحياة وقادرا بقدرة. وذلك محال؛ لأن الحياة والقاءر» 
لا يكون لها اختصاص بعرض دون عرض . 

ج- لو نظرنا إلى جميع الأشياء من الأجسام والأعراض فرأينا كل شيء منها لا ب 
أن يكون له خلاف» علمنا أن لجميعها خلافا لا يجوز عليه شيء مما جاز عليها. وهنا 
الإستنتاج يوجب القول بأنه بخلاف الأجسام والأعراض . 

6- أن ما به تقع المماثلة بين ذوات الأجسام به بعيله تقع المخالفة بينها ,..٠‏ 
غيرها من الذوات. فالجسم بمشاركته غيره من الأجسام في الطول والعرض وال. 
يمائلها في هذه المعاني. وبها وبغيرها خالف القديم والأعراض. فثيت الإختلاف 
الجسم وغيرة من الذوات ‏ وده تفع المجاتاة بين ذوات الأجسام. وأما الأعراض فما 
جائزة الوجود. والله واجب الوجود. فلا نشايه بيه وبيتها. 

7- تدل التجرية المشاهدة على أن كل فاعل مخالف لفعله فى كل وجه. ول 
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ذلك لای عا ری که دا ويستدل من هذا على أن صائع العالم يجب أن 
يكون مخالمًا تغعله . وهر ا بهذا الوصف ويجب له قبل غيره. 

ويرد المؤلف على الفرض القائل إنه قد يكون جسما لا كالأجسامء يناءا على 
القول إنه شيء لا كالأشياءء قيقول إن من يقول إنه جسم ليس كالأجسام إن أثبت أن له 
حقيقة الجسم جعله محدثاء وإن نفى عنه حقيقة الجسم فقد أخطأ في تسميته جسماء 
لاك تسمية الجسم لا تصلح إلا لمن له صفات الجسم كالطول؛ والعرض. والعمق. 
ولذلك فإن القرل بأنه جسم لا كالأجسام تفي وإثبات» وهذا محال. وهذا يختلف عن 
القول إنه اشي لا كالأشياءه. لأن معتى هذا القرل إثبات وجوده . وهكذا فالمول إنه 
شيء إثبات لذاته» والقول إنه لا كالأشياء نفي مشابهته للأشياء دون تفيه هو ذاته. 


وإذا صح أنه ليس جسما لم يجز عليه التحيز في الأمكنةء ولا تجري عليه الأزمنة؛ 
ولا تجوز عليه الحركة والسكونء والنزول والصعود والزيادة والتقصان. لأن كل هذه 
الصغات من صفات الجسم زق ال - 42). 

ثم يخوض المؤلف فى متاقشة ألباطنية (ولعله يقصد هشام بن الحكم) حول 
المفات الجسمانية التي وردت لله 8 القرءانء کالوجه» ال والعين» والجنب» 
والإستواء. والمجيء؛ والاتيان:؛ والنظرء والكون في الأماكن» فيقول إن هذه الصفات 
فد وردت في القرءآن كما ورد فيه نشيها أيضاء مثل #ليس کله شيء © ؛ وقوله تعالى 
«(قل هو الله أحد» إلى آخر السورة؛ وقوله #شهد الله أنه لا إله إلا هو والملائكة؛ 
وأولوا العلم» قائما بالقسطء لا إله إلا هو العزيز الحكيم4(آل عمران؛ 18). 

ووجود الآيات التي تحتوي على صفات جسمائية والآيات التي ننقيها يوجب 
العردة» في نظر المؤلف. إلى أدلة العقل والآيات المحكمة لتبيان الوجه الصحيح» رفقا 
لقوله تعالى ذهو الذي أنزل عليك الكثاب» منه آيات محكمات هن أم الكتاب ٠‏ وأخر 
متنشابهات . . . 4(آل عمران» 7). ويضيف المؤلف أن معنى الوجه في الآية #ويبقى 
وجه ربك ذو الجلال والإكرام#(الرحمن. 27) الشيء نفسهء مثل قول العرب هذا وجه 
الرأي بمعنى الرأيء ويقولرن ا وجه الحق ويقصدون الحق. ويوضح أن كل اذمل 
بحثمل في اللغة وجوها مختلفة لا يصح حملها على وجه دون آخر إلا بترجيح عقلي. 
رعلى هذا يستنتج دلالة الوجه في الآية على الذات؛ استنادا إلى أدلة العقل والآيات 
العفحكمة . 

ويضيف المؤلف أن معنى اليد يحتمل معاني مثل القدرة كما فى قوله تعالى #يدالله 
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فوق أيديهم4(الفتح. 10): والنعمة. كما في الآية بل يداه مبسوطتان4(المائدة. 64)ء 
وعضو الجسم . والمعنيان الأولان جائزان على الله بيئما لا يجوز إطلاق المعنى الأخير 
عليه . 

وللعين في اللغة معان كثيرة: منها العلم كما في قوله تعالى #تجري 
بأعيننا#(القمرء 14). وفوله تعالى «ولتضع على عيني)(طهء 39). وكذلك عين الرأي 
صوايه؛ وعين الماء» وعين الحيزان. ولا ينطيق على الله سبحاتة سوى العين بمغنى 
اتعلم . 

وأما الجنب فيقّول المؤلف إن له معاني منها الشيء نفسه» ومنها العضو في 
الجسم. ولا يجوز على الله إلا المعنى الأول. 

وكذلك في الإستراء؛ الذي لا يجوز على الله من معانيه سوى الإستيلاء. ويرد 
المرلك لی من بر فافلا ا کان الله یات عل على كل شيع فنا عدي 
تخصيصه بالإستواء على العرش؛ فيقول في رده إن هذا التخصبص يجوز كما جاز في 
الآية القائلة رب العرش العظيم4(الدمل < 26( فخصه بربوبية العرش مع أنه رب كل 
شيء من فعله . 

وعن العرش يقول المؤلف» كما يقال بيت الله للمسجد مع أنه ليس فبهء يقال في 
العرش . ثم يضيف :وقد فيل في العرش إنه موضع في السماء يطوف به الملائكة كما 
يطوف الئاس يالكعبة. وائله أعلم؟. 

ويوضح المؤلف أنه لا يجوز على الله المجيء؛ والذهابء. والزوال؛ والإنتقال. 
لأن الإنتقال يخلى فراغا في مكان وشغل مكان آخر. وهذه صفة الأجسام. أما الآيات 
مثل قوله تعالى #وجاء ربك#(الفجرء 22)ء وفوله تعالى لما جاء أمر ريك #(هود. 
1) والآية «فأتى الله بنيانهم من القواعد4(النحل؛ 26)ء وقوله يوم يكشف عن 
ساق#(القلم؛: 42)ء فيفسرها المؤلف كلها بما يناسب معتقدات المعتزلة بما بلقي ء, 
الله سبحانه التشبيه والتجسيد ومشابهة الأجسام (41 - 45). 
الله واحد: 

ويخلص المؤلف من مناقشة الصمات إلى القول إن الله واحد باعتبار الوحدابه 
صفة ضرورية ناتجة عما سبق إثباته من أدلة. فقد دلل على أنه يخلاف المحدثات. 
وهذا يقتضي أن يكون واحداء لا تجوز عليه الكثرة ولا القلة من حيث أنهما لا تجوزا؛ 
إل على الوا ور ی کے ولي له يد عن حك إن ات د اف ا 
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له ضد لأن الضد مئاف لضدهء وليس له جزء لأن الجزء بعض الجسم وهو ليس 
مما ولد له هالت القرين دليل على حدث ما قارنه في حين أنه قديم لا أول 


لوجوده. 
ويعرف الواحد بالمعنى الذي يستعمله هتا بأنه الذي لا بتجزأ كالأجسامء ولا يقارن 
كالأعراض. 


ويستدل على كونه واحدا بسيعة أدلة : 

١‏ - لو كان اشن أو أكثر فإنه إما أن بكون جما كما تقول الندوية» أو أن يكون 
واحدا كما يذهب إليه الموحدون المسلمون ومن وافقهم في معنى التوحيد. ولا يمكن 
إن يكرت سين لام الدلالة عليه عن أنه لر جما وإن كان غير جم على 
ما يقوله الموحدونء أي أنه واحدء فإنه يجب أن يكون حكيماء والحكيم لا بد أن يدل 
على نفسه بمعله؛ وأن يقيم الدلالة على ما يفرق بيئه وبين غيره. وهذا ما فعله الواحد 
ولم يأت ما يناقضه. 

بمعنى آخرء لو كان معه ثان إما أن يكون ذلك الثاني مشاهدا أو مدلولا عليه؛ 
ومحال أن يكون مشاهدا لأن المشاهد جسم؛ والقديم 5 ا رلو كان اا 
لما وقع فيه اختلاف. 

ولو كان مدلولا عليه فهو إما أن يستدل عليه بشبحه كما في الأعراض» وهو ليس 
عرضاء أو بالأئر كما يدل كل مصنوع على صانعه. وهذا يقتضي إما أن الصانع واحد 
لجميع الأجسام؛ وهو المطلوب إثباته. وإما القول بوجود أكثر من صائعين الئين. لأنه 
لو جاز أن يكون هناك صانع ثان لجاز تعدد الصائعين» إذ لا موجب للوقوف عند صانع 
ثان. وهذا يؤدي إلى إثبات صانعين بعدد المصئوعات. ولم يقل أحد بهذا القول. 

2- إنهما لو كانا أثنين» فإما أن يكونا مستويين في الوجود» وإما أن يكونا 
مختلفين؛ واختلافهما في الرجود يوجب حدث أحدهماء لأن المفهوم من الإختلاف 
في الوجود أن يوجد أحدهما قبل وجود الثاني . وهذا دلبل على أن الأول قديم والثاني 
ميحدث . 

وإن كانا مستويين في الوجود وجب القول بحدثهما جميعا من حيث أن كل واحد 
منهما لم يتقدم في وجوده على الثاتيى. ومن نفى عنه التقدم أليت له الحدث على 
أساس أن نفي الشيء إثبات ضده. 

3- أن إجماع المسلمين متعقد على صانع واحد. ومدعي الثاني لا يزال مطالبا 


بالبرهان . 


4- أن الإثنين لا يجري تدبيرهما على نظامء ولا يتفقان على الملك. ولذلك فهما 
إما أن يتم مرادهما معاء وهذا محال لأنه يؤدي إلى وجود التناقض من حيث يكون 
الكائن حيا وميتاء وإما أن يتعذر مرادهما معاء وهذا دليل على عجزهماء والعجز دليل 
الحدث. وإما أن يتم مراد أحدهما ويتعذر مراد الثاني؛ وبالتالي فمن تم مراده فهر 
الصاتع » ومن تعذر مراده فهو محدث عأجر. 

5- أن الواحد في العقل متقدم على الثاني ومستغن عنه. إذ لا يأتي الثاني إلا بعد 
الأول. وبالتالي يصح وجود واحد لا ثاني معه. فيكون الأول واحدا قديما غنيء 
ويكون الثاني مفتقرا في وجوده كثان إلى الأول الذي تقدمه في الوجود» مضطرا إليه. 
E Eb‏ وبالتالی ومجيدات كر الراعه سيا كرحي الغانى 
الجواز أن يتراحى وجوده عن وجود الواحدء وأنْ لا يوجد البتة. ا 
الواحد علة الثاني لأن العلة لا يتراخى عنها معلولها كما يتراخى الدرهم الو 
ګونه واحدا عن كل غبر من مثل وخلاف؛ وجزء وقرين. ويبقى وحده از ۲ كثيرة دم 
يضاف إليه آخر ثان. ولولا تقدم الواحد ما صحت له الثنوية١(ق‏ 46). 

- من التجرية المشاهدة تنجد العالم مرتبطا بعضه ببعض. لا يقوم قليله إلا 
رة ول عى لاکره عن به مستعينا بعضه بيعضء كامل المصلحه 
والإستصلاح» مما يدل على أن فاعله أغنى فعله يفعله» وسد فاقة بعضه ببعضء وأةا. 
بعضه ببعض» وأكمل خلقه؛ فكان ذلك دلبلا على وحدانيته وعلمه وقدرته. لأنهما ', 
كاتا أثنين لم يحل أن يكون هذا العالم كله فعلا لهما معا. وقد سبق الدليل على بوا“ 
وجود مقدور بين قادرين 

وإن كان فعل كل واحد منهما غير فعل الثاني؛ قإما أن يكون كل واحد منهما ٠١‏ 
أغتى فعله عن فعل صاحبه؛ وأيان عن نفسه بأمر وتهي ورسول وكتاب. وهدا ٠.‏ 
يقتضيه كونه حكيما وخلافه لاحل J J NET‏ 0 
منهما محتاجا إلى فعل صاحبهء فيكون ذلك إما لعجزهما أو لحاجتهما أو لاتفاقي. 
وإذا كان كذلك فمّد أحا ل كل واحد منهما بفعله باحتياجه إلى فعل صاحبه في 
صنحعهء وهذا الإحتياج إما أنه ناتج عن خلل فيه وهو يقدر على كمالهء وهذا:.؛ 
الحكمةء وإما أن يكون ثاتجا عن عجز فيه أو جهل مته بهذه الحاجةء وكل ذلك ...| 
يربوبيتهماء ويدل على حدثهما. إذ الحكيم هو الذي لا يرصف بشيء من ذلك . 

7- إنهما لو كانا اثنبن فإما أن يكون فعلهما مستويا أو مختلفاء واستواءه دليل ءا, 
استواء الفاعلين؛ وهو دليل على حدثهماء لأن استواء المقدورات دليل على اس,ا. 


القادرين. لأن كل واحد عاجز عن غير جتس ما قدز غليه. وإ[ما أن يكون فقعله 
مختلفاء فاختلااف الفعلين دليل تان اختلااف الفاعلين» وذلك دليل على حدثهما مع 
أو على حدت ادوا 

ويرد على القول بأننا قد نجد قادرين مستويين في القدرة» والتمانع جائز عليهم 
ولا يكون دليل على نقض أحدهماء ولا على أن أحدهما أقوى من الآخرء مما قد يد 
على وجود صانعين ١‏ وبالتالي قد يوجد قادرين مستويين في القدرة؛ ولكن ثبوت التقع 
والحاجة عليهما يدل على حدثهما. 

ويستحج المؤلف من هذا الحجاج أن الله وأحدء لا يتعد؛ ولا ينحدء ولا يتجرأ 
ولا يقترن بغيره؛ ولا يجوز أن يثبت له صفة تؤدي إلى الكثرة أو القلة (فى 45 - 48). 


غني : 

يبدأ المؤلف عرض هذه الصفة بالقول إنه سبق أن دلل على أن الله سبحائه بخلاذ 
لأجسام والأعراضء وأنه قديم؛ وأنه واحد لا يجوز عليه شي ء هما جاز م شحنا 
رالأعراض . ويستنتج من هذا أنه غني؛ لأن الحاجة تدل على الشهوة لما يوافق مزا 
لحي»ء والنفار عما لا يوافق مزاجه. والشهوة والتفار لا يجوزان د عل مدت جازم 
عليه المنافع والمضار. والمتافع والمضار لا تجوز إلا على الأجسام وهو لیس يجسم 

ويستدل المؤلف على أنه غني بالتالي : 

١‏ - لو لم يكن غنيا لكان محتاجاء والمحتاج محدث. وقد تمت الدلالة على أذ 
قديم . 

أ- والدليل على أنه لو لم يكن غنيا لكان محتاجا أنها قسمة دائرة بين تفي وإثبات 
ودخول المتوسط بيتهما محال . 

نبا والدليل على أن المحتاج محدث أن معنى المحتاج هو كل من افتقر فى 
وجوده 3 بقائه 2 غيره» لأن الحاجة e‏ وصفات النقص لا لين إلا 
بها, 

2- لو کان محتاجا لما حرجت حاجته عن ثلاثة وجوه: 

أ- إما أن تكون قديمة؛ وفي هذه الحالة تشابهه في القدم؛ و بالتالي وجب أذ 
تكون عالمة ‏ فادرة؛ لمشاركتها له في أخص صفاته وهو القدم. 


ب- وإما أن تكون محدثة؛ ولا محدث لها غيره لأنه سابق للمحدثات» ولم يكن 
معه قبل إحدائها شيء في القدم. ولو كانت محدثة لكان فد خرج عن صفة ذاته فصار 
محتاجا بعد أن كان غير محتاج. ولا يجوز خروج الموصوف عن صفة ذاتهء لأنه 
تغير» والثغير علامة الحدوث. 

ج- وإما أن تكون حاجته معدومة. والمعدوم ليس شيئاء وبالتالي لا يجوز أن 
يكون علة لشيء. كما أن المعدوم لا اختصاص له بشيء دون شيء؛ فهو ليس أهلا 
لأن يوجب شيئا بقدر ما هو ليس بأهل لأن لا يوجبه؛ وبالتالي فهو محتاج إلى شيء 
وغني عن ذلك الشيء نفسه يغنى معدومء أو مشتهيا لشيء بشهوة معدومة:؛ ناقرا عنه 
بعيثه بتفرةٌ معدومة . 

ويستنتج المؤلف من كل هذا أن الوجوه السابقة جميعها لا تجوز على الله 
وبالتالي فهو غني. وإذا صح أنه غني وجب القضاء بأنه غني من جميع الوجوه لا 
يحتاج في وجوده إلى فاعل؛ لأنه قديم. ولا يحتاج إلى مكان لأن المكان فعله. ولا 
يحتاج إلى زمان لأن وجوده سابق لوجرد الزمان؛ ولا يجري الزمان إلا على 
ا 

ويصل المؤلف من كل ذلك إلى القول إن الله لا يحتاج إلى علم بعلم به؛ ولا إلى 
قذرة قار بهل لاله عالم لذاته» وفادر لذاته. كما لا يحتاج إلى طعام وشراب لأنه ل 
يجسمء ولا إلى شبح بقوم فيه لأنه ليس عرضا. ولا يجوز عليه الألم واللدة لأن ذلك 
من صقات الجسم . ولا يجوز عليه الفرح والسرورء والغم والحزن؛ لأن هذه من ترابع 
الألم واللذة. فالسرور يحصل بالمنفعة واعتقاد وصولها؛ أو دفع مضرة واعتفاد دقعها 
والغم يحصل برصول مضرة أو فوات منفعة. 

ويخلص المؤلف إلى القول إن اعتقاد أنه لا تجوز على الله سبحانه اللذة والفرح 
والسرور والغم والحزن إجماع من المسلمين. ويورد أحاديث تروى عن النبي (صر' 
تقول (إن الله يستر ويفرح بتوبة عبده). وآخر يقول (إن الله غيور يحب كل غير,) 
يعدها استلناء| من إجماع المسلمين وكأنما يشكك في صحتها. 

ويضيف أنه لا تجوز على الله الآلآت؛ لأنه لا يفعل بآلة؛ لأنه لو فعل بآلة لكاب 
له أجزاء وأبعاض؛ وبالتالي يكون محتاجا في فعله إلى هذه الأجزاء والأبعاض»؛ بغي ها 
يكون عاجرا , 


وإذا صح أنه ليس جسما استحال علبه الآلآت والأجزاء والأبعاض. وإذا تمت (ه 


صفات العلم والقدرة وغيرهما من صفات القديم لم يجز أن يشاركه فيها على الصور 
التي وجبت له غيره. وهو واحد في هذه الصفات؛ لأنه لو شاركه أحد في هذ 
الصقات قإما أن يشاركه في بعضها ويخالفه في بعضهاء وهو باطلء لأنه لو شاركه في 
بعض صفان ذاته لم يجز أن يخالفه في بعضهاء لأنها موجب ذاته. ولا يجوز أن 
يشاركه في ذلك البعض غيره إلا إذا شاركه في الذات. ومتى اشتركا في الذات وجب 
أن يشتركا في موجبات ذاتهما. ومتى اشتركا في جميعها لم ينتصل وجود أحدهما عن 
عدمه. وهذا محال لأن الله واجب الوجود. فما أدى إلى ثقيضه يكون محالا (ق 8) 
- 49) , 


صفات الفعل : 

يتحدث المؤلف عن الإرادة قيصف الله سبحانه بأنه مريد لأقعاله؛ يقعلها وهو عال 
بهاء غير ساه عنها ولا مرغم عليها. ويعرف المؤلف الإرادة بأنها إيجاد الفعل؛ نافلا 
هذا التعريف عن القاسم بن إبراهيم في (كتاب الدليل الصغير)ء وأشار إليه الهادي أيض 
في (كتاب المسترشد). ولا ينسى أن يؤكد أن مدرسة يغداد قد أخذت بهذا (ق 83), 

والمؤلف يرى أن الله مريد لأفعاله؛: لأنه فعل أفعاله على وجوه مختلة لمعاذ 
مختلفة في الحكمةء يخصها وهر عالم بها. وكل من فعل أفعاله على هذه الصورة لا 
بد أن يكون مريدا لها. 

ويستدل على ذلك بأن التجربة والمشاهدة تدل على أن الإتسان يمعل الغعل فيوافق 
أغراض قاعله حين يكرن مريدا له» عالم به. 

ويوضح أن المطرفية ترى أنه لا فرق بين إرادته ومراده في خلق الأجسامء وفقا لم 
قال به الهادي: حيث الأجسام كلها إرادة له ومراد. ويقول إن الله مريد للطاعات بدليز 
الأمر بهاء وغير مريد للمعاصي بدليل نهيه عنها. 

ويرد على من يقول من المعتزلة إن الله مريد بإرادة محدثة. وتلك الإرادة عرضر 
في لا محلء وهي قائمة بجسم؛ نافلين ذلك عن أبي عبدالله الداعي؛ وأبي طالب 
الهاروني؛: والتاطى بالحق الهاروني» من أئمة الزيدية في طبرستان. ويرد على الأشعري 
والكرامية والنجارية وغيرهم من القاثلبن إن الله مريد بإرادة قديمة. ويسرد عشرة أدلة 
لإئيات ما يفول وهي : 

1- لو كان مريدا بإرادة قديمة لكان مريدا لكل ها بريده الإنسان لأنه يدخل قيما 
کرو إن کا الله كات راذا نت هذا كان كر سل مات ]ل فا هاه ركنا 
خلاف الواقع. 
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2- إما أن يكون إذا أوجد أفعاله. قادرا على الزيادة فيهاء وبالتالي وجب أنه 
يريدهاء وإما أن يكون غير قادر على الزيادة» وهذا يثبت عليه العجزء والعجز صفة 
الحدث . 

3- ما فعله في وقت يجب أن يريده قبل ذلك الوقت» وبالتالى وجب أن يكون 
لفعله وقت يبدأ ند وهذا يبطل القول بقدم الإرادةء وإما أن لا بصخ وبرت قبل وقت 
فعله» وهذا محال . لأن القائل بقدم الإرادة يقول إن الله مريد لذاته. أي أن الإرادة من 
صفات الذات وليست من صفات الفعل. 

4- لو كان مریدا لذاته لوجب أن يكون كل ما يريده الإنسان مراد الله مثلما أن ما 
يعلمه الإنسان يعلمه الله. فإذا أراد أحد تحريك جسم وأراد آخر تسكيئه يجب أن يريد 
الله الإرادتين معاء وهذا محال» لإجتماع المتتاقضين في ذاته . 

5- إذا كان مريدا لجميع الكائنات فلم أمر بيعضها ونهى عن بعضها؟ وليس من 
الحكمة أن ينهى عما يريده» ويبعث الرسل ليدعوا إلى ما يكرهه. وهذا يؤدي إلى كوته 
مريدا للقبائح مثل علمه بها. 

6- لا يجوز إثبات قديم مع الله لأنه يشاركه في القدم. 

7- لو كان معه قديم ثان لوجب أن يشاركه في صفات ذاته؛ فتكون الإرادة عالمة 
قادرةً ‏ 

8- لو كانت الإرادة قديمة لما كانت أولى بالصفة منهء ولجاز أن يكون هو صفة 
وهو موصوف. 

9- أنه جعل للارادة وقتا في قوله إذا أردنا أن نهلك قرية أمرنا مترفيها ففسعوا 
فيها»(الاسراء: 6. و (إذا) تدل هنا على وقت الإرادة» لأنها تعطي معنى الإستقبال 
وکل ما له وقت محدث غير قديم. 

0 أنه يمدح بضد الإرادة (كل ذلك كان سيئه عند ربك مكروها#(الاسراء. 
8 فمدح بالكراهية وهي ضد الإرادة. ولو كانت الإرادة قديمة لما أراد شيئا للناس 
في وقت لم كره في وقت يأتي. فكون الإرادة قديمة يعني جواز أن يكون مريدا كارها 
في وقت واحد. 

ثم يرد المؤلف على من أثبت لله إرادة غير المراد: عرضا لا في محل+ فيورد 
ثلاثة أدلة على بطلانه ؛ وهي : 

1- إذا فعل القديم الإرادة قإما أن يفعلها اضطرارا وهذا محال لأن المضط, 
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محدث» بيئما هو قديم. وإما أن يفعلها اختياراء وقي هذه الحالة إما أن يفعلها و 
قادر على أن يجعل الإرادة مراداء وبالتالي لما ذا فعل ما لا يريد مع كونه قادرا على 
لا يريده مما ينسب إليه العجز والجهل والإلجاء. وهذا غير جائز عليه. وإما أن بقع 
وهو غير قادرء وهذا أيضا ينسب إليه العجر. 

2- من التجربة والمشاهدةء تكون إرادة الفاعل غير مراده؛ إما لعجز أو جهز 
وإما لأنه فاعل بآلة. والله عالم لذاتهء قادر على كل المقدورات»ء غني عن كل آل 
وهكذا فإرادته مرادهء ومراده قعله, 

3- إذا وجد مع الله شيء لا يقترن» ولا يتحيزء ولا يتجزأء فهو مثله (ق 83 
26 


الرؤية : 

يقول المؤلف إنه سبق الدلالة على أن الله واحد لا ثاني له» وأنه لا يشبه الأجد 
والأعراض» ولا تقع الأيصار إلا على أشكالها وأمثالها للمشابهة بينهما. ويوضح 
المطرفية تقول إن الرؤية تقع على الأجسام فقطء بينما يرى ١غيرهم؟‏ أنها تقع عا 
الأجسام وبعض الأعراض . ولا يحدد هذا الغير. لكنه يقول إن الطرقين بريان أنه 
يمكن إدراك الله سبحاته بالأبصار. ويستدل على ذلك بأدلة عقلية وسمعية. ويو 
iS,‏ عقلية» هي: 

1- لا تقع الأبصار إلا على محدود في جهةء متحيز. وهذه صفات الأجسام. 

كما أن من طبيعة المرئي أن يكون «مقابلا عندناء وعند غيرنا مقابلا أو في سح 
المقابل"(ق 49) . 

2- لو جاز رؤيته في أي حال من الأحوال لجاز أن نراه الآن؛ لأن الحراء 
سليمة؛ ولا موانع للرؤية من جهة الحواس؛ وهو موجود. رموانع الإدراك هي الب 
المفرطء والقرب المغرط؛ واللطافة والدقة» والحجاب» وكون المرثي في غير ج 
الرائي. ولا يجوز على الله البعد والقرب والمسافةء ولا الدقة واللطافةء ولا تحر 
دونه الحجب . 

3- لو كان يرى بالأبصار لكان مثلا للمرئيات وبالتالي يتعذر عليه إيجادها. 

4- أن الرائي إما أن يرى الشيء كله أو بعضه. فإن رءآه كله فقد أحاط بالمرئي 
وبالتالي كان هذا المرئي محدوداء؛ والمحدود محدث. وإن رأى بعضه فالبعض لا يج 


إلا على من جاز عليه الكل . 


5 الو كان یری بالأبضار لكان مذركا فى کل ودت لأنه على غد لی كان يدرك 
لأدرك عليهاء وهي أنه واحد | ثاني له قديم ع أول لوجوده» مخالف للمحدثات ق 
الذات والصفات والأفعال. 

كما أن الرائي على صفة يستطيع بها الرؤية لو كان يجوز رؤية الله سبحانه» وهي 
أنه سليم الآلة: كامل الإستطاعةء قادر على النظر بمعتى تقليب حدقة العين. 

ويربط استحالة الرؤية فى الآخرة باستحالة الرؤية في الدنياء باعتيار أن صقات الله 
لا تتغير في الآخرة» ويظل كماهو في الدنيا وفي الآخرة» وكذلك قدرة الرائي. 
وستقع المؤلف من ذلك أنه إذا أمكن رؤيته فى الآخرة لأمكن رؤيته في الدتيا. 

ويقسم الغائلين بالرؤية إلى مجموعتين؛ الأولى تقول بالتجسيم والتشبيه. والأخرى 
تفول برؤية غير معقولة. ويكتفي المؤلف في الرد على المجسمة والمشبهة بالقول إنه 
سن الدلالة على أن الله ليش جما 

اا ال للتائكى وة عدر قول نفل إنه لا دليل عله وات ادات نالا 
يعقل يفتح أبواب إثبات كل ما هو غير معقول؛ مما «يفتح أبواب الجهالات». 

ويرد على القائلين إنه قد يدرك فى الآخرة بحاسة سادسة غير الحواس الخمس 
الفعروفةء فيقول إن هذه:الحاشة السادسة إما أن تكون مثل الحواس المعروفة وبالتالي 
فا حاحة. إلبها لار وة قوجود العواس الخمس يغتى عتهاء وإما أن تكون بخلاف 
الحواس المعروفة» والعمّل لا يتصور حاسة مدركة إلا كالحواس الخمس. ويوجب أن 
تكرن ألحاسة السادسة كالحواس الخمس . وقد عجرت هذه الحواس عن رؤيته. 

أما أدلة السمع فيستدل المؤلف على ما يذهب إليه فى الرؤية بالآيات الغرءانية. 
مغل لا تدركه الأبصار وهو يدرك الأبصار وهو اللطيف الخبير#(الأنعام: 103). 
ويقول المؤلف في تغسيرها إن فيها مدح ينفي أن تذركه الأبفار على وجه العزية؛ وشر 
مدح راجع إلى ذاته. ويمضي في تفسير الآية لتوافق ما سبق أن دلت عليه أدلة العقل 
فيقول إنه لكى يستدل بالآية على ما يذهب إليه فى الرؤية. يجب بيان ما يلي : 

1- أن وصقه تأنه 3 تدركه اا ا وإت وروده فى الصبعة التي ورد بها 
كن الآية قد جاء فى سياق صفات المدح «بديع السماوات والأرضء أنى يكون له ولد 
ولم تكن له صاحبة› وخلق كل شيء وهو بكل شيء عليم. ذلكم الله ربكمء AAT‏ 
هو خالق كل شيء» فاعيدرهء وهو على كل شيء وكيل. لا تذركةه الأنسان وهو 
يدرك الأبصارء وهو اللطيف الخبير4(الأنعام. 10١‏ - 103). ولأن جملة لا تدركه 


الأبصار) جاءت في سياق صفات مدح» فلا يجوز أن يتوسط بينها ما ليس مدحا. 

كما أن الآبة متضمنة لمدحين متمايزين فيما بينهماء أحدهما أنه لا تدركه الأبصارء 
والثانية أن الأبصار لا تدركه من حيث أنهما متبابنانء لأن من يدرك الأشياء دون أن 
يدرك؛ مع كونه باقياء لا يكون إلا الله سبحانه. باعتبار أن الأشياء تنفسم من حيث 
الإدراك إلى أربعة أفسام: “قسم يرى (بفتح الياء) ويرى (بضم الياء)؛ وهو كالأحياء من 
الخلق السالمين؛ والثاني يرى ولا يرى وهي الجمادات عثدنا (المطرفية)؛ وعند غيرنا 
والألوان؛ والثالث لا یری ولا يرى كالأعراض عندنا أو بعضها عند غيرنا؛ والرابع يرى 
ولا يرى: وهو الله سيحانه»(ق .)5١‏ 

2- أن الادراك فى الآبة بمعنى الرؤية. يستدل المؤلف على ذلك بأن الإدراك إذا 
قرب باهر هلل ره يحض به ركان مقا بقيد واشت 9 بكرن إلا المشاهدة 
والرؤية. ويستعين على ذلك بأدلة اللغة حيث لا يقال رأيت ببصري أو أدركت ببصري. 
ويضرب على ذلك آمثلة من الحياة» فلا يقال مثلا أدركت يبصري حرارة الميل: لأن 
إدراك الحرارة لا يتم بالبصر. 

وينفى أن يكون الإدراك في الآية بمعنى الإحاطةء لأن الإدراك إذا استعمل في اللغة 
بصورة مطلقة لا يكون لحن ا وأكثر بعدا من هذا المعتى إذا ف 
بالبصر كما في الآبة. وينفي أن يكون العرب استخدموا الإدراك بمعنى الإحاطة بتاتا. 

3- أن المدح هنا في الآبة بمعنى التنزيه. يستدل المؤلف على ذلك بأن الله قد 
وصف بنفي الشركاء والصاحبة والولد والظلم والنوم. كل ذنك على وجه التنزيه 
والمياينة لخلقه. ويؤكد أن إثيات ما نفاه الله عن نفه في الدنيا أو في الآخرة يعد نقصا 
وإلحاقا بصفة المخلوق . ومن ذلك إثبات الرؤية. ويضيف أن مدحه بنفي الرؤية لا 
يرجع إلى معنى وفعل؛ وإنما هو نفي على وجه التنزيه . 

4- إن هذا المدح راجع إلى ذاته. يستدل المؤلف على ذلك بالقول إن كرون الشيء 
مرئيا أو غير مرثي يتبع صقة ذاته. لأن الشيء إنما يدرك بجميع أوصافه. ويضرب مثلا 
بالجسم الذي بدرك بصفاته الواجبة له: الطول والعرض» والعمق. من هنا يكون 
المدح راجعا إلى ذاتهء لأنه بين أن إرادته لا ترى. وتعذر رؤية المرئي إنما تكون 
لموانع تمتع اثرؤية: متى زالت أمكن رؤيته. وهذا لا يجوز على الله. وإذا صح أن هذا 
التمدح راجع إلى ذاته لم يجز أن يرى في أي حال من الأحوال. لأن ذلك يؤدي إلى 
التغير في داته ؛ والتغير يجعله محدثاء وهو قديم. 
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- أن ما كان نفيه مدحا فإثباته نقص وذم. يستدل المؤلف على ذلك بأن الله مدح 
بنقي الظلم وتكليف ما لا يطاق وتعذيب من لا ذنب لهء وأنه لا يعذب أحدا بذنب 
غيره. وإثبات ما نفي عته قبيح. ومما مدح به أنه يدرك (بكسر الراء) ولا يدرك (بفتح 
الا ا إبطال مدحة مما مدح بها لجاز إبطال جميع أوصافه. لأن جميع ما 
مدع به في هذه الآية المتحدثة عن الرؤية يرجع إلى ذاته , 

- أن النقائص لا تجوز عليه. يستدل المؤلف على ذلك بأن النقص يلحق 
بألمحدثات ؛ وهو قديم. 

ويأتي المؤلف إلى تفسير الآية القائلة (وجوه يومئذ ناضرة؛ إلى ربها 
ناظرة#(القيامةء 22) بما توحي به من إمكان الرؤية البصرية؛ فيفسرها على أساس أنها 
اه تتتابهه E FR E‏ المحكمة» قاثلا إن 
معنى ناظرة مننظرة لثواب ربهاء ناسبا هذا التفسير إلى علي بن أبي طالب . كما ينسب 
إلى علي نفي الرؤية في الدنيا والآخرة. 

ثم بنقل عن القاسم بن إبراهيم ما هو معروف عنه في موضوع الرؤية مما يواقر 
رای المعتزلة 

وينعقل بعد ذلك إلى مناقشة الحديث القائل (سترون ربكم يرم القيامة كما ترون 
القمر لبلة الدر؛ لا تضامون في رؤبته) فيقول إن هذا خير ر من أخبار الآحادء يكثر رواته 
اداح سر إلى راد واحد؛ وبالتالي يحكم يعدم الإعتماد عل لأنه يؤدي فقط إلى 

غلبة الظن في حين أن المطلوب في المسألة ورود أدئة قاطعة (49 - 56). 


أولا إثبات الأعراض: يحاجج المؤلف نقاة الأعراض قيرى أن للجسم أحوالا ندل 
لھا آدلة عيرة؛ سنس اعلى ايراد انه تیا وھ 

1- أن الجسم إذا احترك عرفتا أنه محترك. وإذا سكن عرقئا أنه سكن. ويرى أد 
علمتا به محثركا غير علمنا به ساكئا. وسبب هذين العلمين إما أن يكرن هو الجس 
وفى هذه الحالة يكون علمنا بالجسم محر کا إذا سكن : وساكا اذا احترك. 07 SS‏ 
ساكنا معاء لو جود ا وهر الجسم 

وإن كان سیب حصول الحلمين معتنى الجسم كينو المطلوب إثمائه ف الحركة 


ل ¢“ 
والسحكول ٠.‏ 
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2- أن الجسم إذا احترك سميتاه محتركا؛ وإذا سكن سميناه ساكنا. ومتحيل أن 
نسمپه محتر كا إذا سكن؛ وساكنا إذا احترك. ومحتركا ساكنا معا فثبرت الئسمية في 
وقت؛ وامتتاعها في وقت؛ يدعو إلى القول إن ذلك الثبوت والإمتناع في أوقات مختلفة 
لمعنى؛ بدون هذا المعنى لا يكرن ثيوئها في وقت وامتناعها في وقت آخر و 
بالصحة من عكسه. وهذا المعنى إما أن يكون موجودا أو معدوما. ولو كان معدوما 
لادى إلى أن يسمى المحترك ساكنا؛: والساكن محتركاء لأن العدم لا اختصاص له. 

وإن كان موجودا فإما أن يكون هو الجسم وهذا لا يجوز كما سبق أن بينه المؤلف 
آنا . ويستتئج أنه معنى غير الجسم . 

ويستدل على المسألة نفسها بطريقة أخرى في الحجاج للتأكيد فيقول إن التسمية إما 
أن تكون جائزة وعندها يجوز أن يسمى الجسم محتركا إذا سكن وساكنا إذا احترك 
باعتبار أن معتى الجائز ما جاز خلافه. وإما أن نكون التسمية واجبةء وحينها إما أن 
بكون موجيها مرجودا أو معدوما. فإن كان معدوما وجب للجسم جميع الأحكام 
والاسباءا ون العدم لا اختصاص له يحكم أو تسمية أو وقت أو ذات. وإن كان 
موجبها موجودا فإما أن يكون ذات الجسم أو ذات الله أو معنى ثالئا. فإن كان الموجب 
ذات الجسم أو ذات الله وجب له جميع جميع أسمائه» وهذا محال. 

ولا يبقى سوي القول إن الموجب معنى ثالث وهو المطلوب إثياته. أما إذا كانت 
التسمية لا جائزة ولا وأجبة؛ فالتسمية بها ضرب من العيث. 

3- أن الواحد يستطيع تحريك الجسم وتسكينه؛ لكنه لا يقدر على خلق ذاته. 
والذي قدر عليه غير الذي لم بقدر علبه. لأنه لو قدر على خلى الأجسام تخلق لنفسه 
ها يريد ويرعتب من الاأموال والتن وغيرها. وهلا محال . 

ويستنتج المؤلف من هذا الحجاج أن الذي قدر عليه معتى زائد على ذات الجسم: 
هو التحريك والتسكين. 

4- من التجربة والمشاهدة نرى الأجسام مشتركة في كوتها أجساما ومختلفة فى 
فونها محتركة وساكلة. وكل ذات غير الذات الأخرى» وبالتاثي تت إن تكرت اشتراكها 
في شيء سوى ذاتهاء وهو الطول. والعرض. والعمق. والجهات» واختلافها في شيء 
فر ذلك؛ وهو الحركة» والسكون. والحرارة؛ والبرودة. والألران. وغير ذلك من 
الأسوال المضادة. 

5- أن نسمية جسم تعم جميع الأجسام: ونسمية محترك تخص بحض الأجسام . 


رالتخصيص ا المخحقة ا أن کون ا أو لث معنى. ومجال أن تكون ل 
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معنى لإبطال معنى التخصيص . وإما أن تكون لمعنى غير الجسم؛ وهو المطئوب 
E‏ 

6- يكون الجسم محتركا غير ساكن» وساكنا غير محترك. ومعناه محتركا يختلف 
عن معتاه ساکتاء ومعثاه ساكنا غير معناه محتركاء مما يدل على وجود معنيين كل واحا. 
منهما غير الثاني والجسم غيرهما لأنه لا يوجد معهما معاء وهذأآن المعثيان هب 
الحركة والسكون ‏ والإختلاف على نوعين: اختلاف تغير يدخل على الذاتينء واكلاف 
يدخل على الذات الواحدة في حالتين مختلفتين؛ كما هو الحال في الحركة والسكون 
ويستشهد على ذلك بالآية كلما نضجت جلودهم بدلتاهم جلودا غيرها4(النساء؛ 56) 
فأدخل المغايرة على الذات الواحدة. وكذلك الآية يوم تبدل الأرض غير الأرض. 
والسموات#(إبراهيم؛ 48)ء وكذلك الآية #نذلك بومثذ يوم عسير. على الكافرين غير 
يير#(المدثر:؛ 9 - 10). 

كما يستشهد على ذلك باللغة العربية. قالقول إن الجسم محترك إثبات له على 
حال. والقول غير ساكن نفي للجسم على حال ممئة. ودا كان الاخلاف إو العام 
بين الذاتين» يجوز دخول أداة التعريف (ال) فى الإسمين جميعا مشتقين وجامدين. وإدا 
كان التغاير أو الإختلاف واقعا على الذات الواحدة من قبل الحالين لم يجز دخول آداء 
التعريف (ال) فى الإسمين معا ولا فى الآخر منهماء لأن الألف واللام قي اسم الماء| 
ل ]انين فكرك رك الفسدرة فير الاك بكثية لعن انر لتر ف ره 
سكن 

وأما القرل أن الجسم يوجد على الحركة والسكون معا فهو قول لا يتقبله العة ؛ 
لأنه يؤدي إلى كون الجسم الواحد في محلين؛ موصوفا بضدين. والحجة على أنه أ 
يتعرى عن الحركة والسكون كالحجة على استحالة اجتماعهما معا في الجسم . 

7- أن القول إن الجسم محترك معناه أنه لم يسكن ‏ والقول إنه سأكن معناه أنه . 
يحترك . والقول لم يسكن عبارة عن حادث وهو السكون. والتفى ب(لم) لم ينف : 
الجسم بل نفى السكون. وكذلك القول (لم يحترك)؛ ينغي عله الحركة. وفي اله" 
(احترك الجسم بعد أن سكن): (احترك) قعل يدل على حدث الإحتراك وزمنه ٠١ ٠‏ 
مضى. و (يعد) إسم للزمان الذي وقع فيه الإحتراك. و (أن) حرف معناه المسا, 


ال-0 


مقدرا. ولدخول المصدر عليه يكون تغديره : الجسم احترك بعد سکونه. وسکی ln‏ 
SCN ONT‏ 


254 


8- أن الجسم ينتفل من جهة لأخرى . فإما أن ينتقل جوازا أو وجوبا. ومحال أن 
ينتقل وجوبا لأن ذلك يؤدي إلى أن لا يزال متتقلا. ومحال أن ينتقل جرازا لأن انتقاله 
مع جواز أن لا ينتقل يكون لمعنى وليس لعدم معنى. لأن العدم لا اختصاص له «العدم 
مقطعة الإختصاص2(ق 15). وهذا المعنى إما أن يكون الجسمء وهو محال لأنه يوجب 
ائتقاله طول حياته. ولا يبقى إلا أن هذا المعنى غير الجسم. وهو المطلوب إثباته. 

ويتتهي المؤلف من هذا الحجاج إلى القول إن الدليل على إثبات جميع الأعراض 
المتضادة والمتمائلة والمختلفة؛ كالدليل على إثبات الحركة والسكون. 

ويناقش الإفتراض القائل إن نسمية محترك وساكن اسما علم ‏ قيقول: 

ان اسم العلم هو ما لا بشنی كإبراهيم: وموسى١‏ وخير لك 0 ا ا 
الذوات . وجا علم: وجهل : وحركةء وسكون. مات + ع شاع الصفات:؛ أي 
أسماء مشعقة من صفات . 

- أن أسماء الأعلام لا تفترق ولا تجمع. لأن الأسد مثلا قد يسمى يأسماء 
مترادقة : ولا یسمی الجسم محر کا وساكنا قي وقت واحد. 

- يجوز نقل اسم العلم ما لم تجر الأحكام على مسماه. 

كما يرد المؤلف على اقتراض أنه اصطلاح فيقول إن القول بذئك يؤدي إلى إلغاء 
اللغة والقرءآنء لأن الإصطلاحات قد تختلف من عصر لآخر؛ ومن قييئة لأخرى. 
وهذا يفقد اللغة المعاني والقواعد النحوية المشتركة» باعتبار أنه لا يلزم فريق مأ اصطلح 
عليه الفريق الآخر وإلا متعوأ من الإصطلاح واضطروا للإتباع . 

ويتتهي من هذا الحجاج إلى القول إن الأسماء توقيف من الله #وعلم آدم اسماء 
كلها ثم عرضهم على الملائكة فقال التوني بأسماء هؤلاء إن كنتم صادقين . قالوا لا 
هلم لنا إلا ما علمتنا#(البقرة. 31 - 32). ويضيف أنه حتى ما تعارف الناس عليه من 
الأسماء فأصل تعليمه من الله. وينتهى من الكلام في الأسماء إلى القول إن إنكار أن 
أصل الأسماء حتى المشتفة من الله يؤدي «إلى الجهل بطبائع الأشياء؛ا(ق 12 - 16). 
الأعراض أحوال وصفات: 

وعند نعريف العرض يروضح المؤلف أن العلماء اختلفوا في تعريفه. فالبعض قال 


١ :‏ : ن 500 3 
إن سا ا واللعضر قال هر ما يصح وجوده في الجواهر 


ر الأجسام . ومنهم من قال إن العرقن ما كان صمة لثيره قائما به . وبتقا. عن أبى طالب 


الهاروني قوله إن العرض سمي كذلك «لإعتراضه في الأوهام» وخروجه عن حدود 
الجواهر والأجسامة. ويروي حديثا عن النبي (ص) يقول (الدنيا عرض حاضر؛ يأكل 
منها البار والفاجر)؛ ويفسره على أنه يعني أنها عرض لسرعة زوالها وتغيرها. 

والمؤلف يسمي العرض حالا وصفة «خلافا لبعض المعتزلة»» مستدلا على ذلك 
بأقوال من القاسم بن إبراهيم ومن أمالي أبي طالب الهاروني. فمن القاسم قوله “لا 
تخلو هذه الأحوال من حالين: إما أن تكون محدالة EG‏ وإك طانت SN‏ 
قديمة فذلك يستحيل» لأنا نراها تحدث شيئا بعد شيء في حيز واحدء ونفس واحدة 
فلو كانت كلها مع اختلافها في أنفسها وأوصافها قديمة لكانت الترائية: نطفةء علقة. 
مضغة؛ لحماء إنساناء في حال واحد. . ."اق 77). وينتهي المؤلف من هذا العرض 
آل أن الاعاش تى اعرالا رک مات 

ويضيف أن الفرق بين صفات القديم 00 قائم لأن الممائلة بين صقائها 
تشبيه الذاتين يبعضهما ‏ ويتسب إلى علي بن أب بی طالب قوله إن كل ۽ صفة هي ق, 
الموصوف. ويستنتج من ذلك أن للأعراض 17 كما يستشهد بعلي ين الحسين 
ناسبا له القول إن 3شهادة كل صفة وموصوف بالإقتران؛ وشهادة الإقتران بالحدث؟"(ق 
8). ويعود إلى الإستشهاد بالقاسم بن إبراهيم في قوله إن اختلاف الموصوفات وائفاةها 
آأت من الإختلاف بين ذوات الصفات فيما يعقل ويلمس أو يرى. وسمى الطعم والام: 
صقتين. واستشهد أيضا بالهادي للتدليل على أن الأعراض صفات وحالات. وأن الصهء 
غير الوصف. فالصقة كالبياض والسواد؛ والوصف أبيض وأسود. الصفة هي العلا.» 
اللازمة للشيءء وهي في الواقع ما عليه الموصوف. والوصف قعل الواصف. ولك ٠‏ 
تسمى الصفة وصفا من باب المجاز (77 - 78). 


الأعراض محدثة 

يرد في هذه المسألة على من يسميهم «أصحاب الكمون والظهورهء فيستدل عا,, 
أن الأعراض محدثة بأربعة أدلة» هى 

[- أن ال إذا ارك يد أن كان اها فر كه فى حال الشكرت إنا أن نكا 
موجودة أو غير موجودة. وهذه قسمة بين نفي وإئيات لا يدخل عليها المنوسط . .!١‏ 
كانت موجودة فهي إمأ موجودة في الجسمء ٠‏ وهذا يؤدي إلى اجتماع الضدين فيه» ١‏ 
ذات الجسم هي نفسها في الحركة والسكون؛ وهذا محال ., وإما أن تكرن مو خو ده ي 
غيره وانثقلت إليهء وهذا محال اشا لان الأعراض 3 تنتفل . فالإنتقال بتغربشه ۵, 


و 


تفريغ جهة وشغل جهة أخرى وهذه من خصائص الجسم» بدليل أن الجزء الواحد من 
أجزاء الجسم تقوم به أعراض كثيرة من طول؛ وعرضء وعمق؛ وحركة» وسكونء 
وحرارة؛ وبرودة؛ ولينء وخشونة. فلو كانت الأعراض تشغل حيرا لما اجتمع عرضان 
في جسم واحد. 

- فلو انتقلت الأعراض ووصفت بالإنتقال لخرجت من تعريف الصقات إلى 
تين الشر ع نل هذا كان" 

- إنها لا تنتقل إلا مع بقائها. ولا يجوز على الأعراض البقاء في وقتين أو أكثر. 

- لو انتقلت لكان انتقالها إما جائز وإما واجب. ومحال أن تنتقل وجويا لأن ذلك 
يجعلها لا تزال منتقلةء قلا يكون لها اختصاص بذات دون أخرى. وإن اتتقلت جوازا 
لهي لا تكون متنقلة مع جواز ألا تكون متنقلة إلا لمعنى فيها. وحلول العرض محال . 

ويستنتج المؤلف من هذا أنها كانت معدومة ثم وجدت؛ ووجود الشيء بعد عدمه 
دليل حدثه . 

2- لو كانت الأعراض تكمن وتظهرء إما أن تكمن بنفسهاء فظهورها يعني 
النقالهاء والأعراض لا تنتفل؛ ولصار السكون محتركا بقطع المسافةء وصارت الحركة 
لا بثة يكمونها في الجسم . وإما أن تكمن بشيحها؛ فيصبح باطن الجسم ظاهراء 
وظاهره باطناء لأن شبح السكون غير شبح الحركة. 

3- لو كانت الأعراض تكمن وتظهر لوصفت بالكمون والظهور. وهما من صفات 
الجسم . 

4- لو جاز كمون الأعراض وظهورها لجاز أن يكون الإنسان في الظاهر إنسانا وقي 
الباطن حيوانا آخر كالكلب والختزير والفبلء لأن كل جسم في هله الحالة قاب ارد 
الأعراض. وهذا محال. لأن متتبع أجزاء الجسم لم يجد فيه شيئا من ذلك . 

و من السمع يستشهد المؤئف على أن الأعراض محدثة بأقوال للقاسم بن إبراهيم . 


الأعراض لا تبقى : 

يوضح المؤلف أن المطرفية ترى عدم جواز بقاء الأعراض في وقتين أو أكثرء وأنها 
نوجد في وقت وتعدم في الثاني» «سواء كان العرض من فعل الله أو من فعل 
الإنسان». ويوضح أنه يأخذ في هذا يقول معتزلة بغداد كأبي القاسم البلخي . ويشير إلى 
أن الأشعرية تأخذ بهذا الرأي. وأنه إنما يختلف في هذا مع يعض المعتزلة فقط . 
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0 على أن الأعراض لا تبقى في وقتين بثمائية أدلة» هي : 

ل ا ا من الأعراضء فإما أن يكون باقيا لذاتهء وبالتالي 
ره 0 1 وهذا محال . وإما أن يكون باقيا لغيرهء ويذلك إما أن يكون 
فاعلا أو علة. ل أن يكون باقيا بالفاعل «لأنه لا يكون ياقيا على هذا الوجه إلا بان 
Ns‏ وحلول العرض قي العرض محال؟(97). 

وإن كان باقيا لعلة» فإما أن تكون غير موجودة؛ وذلك يوجب البقاء لكل عرض 
على الدوام؛ لأن العدم لا اختصاص له. وإما أن يكوت باقيا لعلة موجودة أو قديمة أد 
محدثة. وإذا كانت قديمة شاركت القديم ۽ في قلامه . . وإذا كانت محدثة قحدوثها كحدث 
العرض. وهذا يؤدي إلى *التسلسل؟ . 

2- لو جاز البقاء نلعرض لكان بقاؤه إما واجبا وإما جائزا. فإن كان واجبا وجب 
له الخلود. وهذا محال. وإن كان جائزا لكان جائزا لحدوث معتى قيهء وحلول العرض 
في العرض محال. 

- لو كانت الأعراض باقية لجرى عليها الليل والنهار كما يجريان على العائه ١‏ 
وذلك لا يكون إلا لتحوله من حالة إلى أخرىء ويجري تغيره وزواله بالرياد: 
والنقصان. وإما أنه يجري عليهما الزمان في ما قبلهما. ولم يقل أحد بذلك . 

4- لر بقبث الأعراض لسمبت باقيةء رإذا فت لسميت فانية. والتسمية إما أ' 


ا 


تكون جائزة أو واجبةء أو غير واجةء أو غير جائزة ولا واجية. وقد سيق دحض هدا 

5- من التجرية والمشاهدة نرى الجسم يتتقل من خضرة إلى خضرة انعة.: 
تستطيع العقول إدراكها حى تصير إلى دروة مرها اللي يمه المزلف خد ما يراد 
E E 1‏ بالإتحطاط بالصورة التي نمی بها شينا قشيئا حتي يخرج !أ 

وبتكرر هذا على جميع الأحوال». فنشاهد عباتا خروج الخضرة إلى حالة ال 

37 العلب IN‏ والفين وائزيتون. وكذلك في صباغة الملابس فإنها لا تحت 
الك ال اد لها إلا بعد تقلبها على أحوال وسيطة بالتدريج. نإذا انتهى صبغها أن 
1 الانحطاط عن لوتها مثل الات بالتدريج في A NS‏ لاطا 
أوقات كثيرة . ولو كان خروجها ني وفت واحد لما اتتفع بصغها. 

كلك للحا لشركه لا ندرك أنها حركة واحدة. ولكننا نحكم لها بذلك 
يظهر لتا انتفالها في الأماكن إلا بعد تكررها على حركات لا نعلمها. 


0 القعود 3 المسجا طاعة إذا كان الإنسان ملعا ومعصية إذا كان عاصا 


7- لا يجوز خروج أي حادث من العدم إلا في وقت واحد وليس في وقتين أو 
أكثر. وهذا ما يعرقه الجميع. فخروجه من العدم في الوقت الأول أغناه عن الخروج 
فى وقت آخرء وإلا لعد خروجه في الوقت الثاني من باب أن يكون موجودا معدوما في 
حال واحد ‏ 

8- أن سكون الجسم يومين أكثر من سكونه يوما واحدا. وقلة السكون وكثرته لا 
ل إلا إذ! كانت شنا يعد قر 

ويستنتج المؤلف من كل ما سبق أن الأعراض الضرورية غير باقية » بل تتلاشى (97 
- 101). 

ويرد على اعتراض يقول إننا نجد في أعمال الأثمة ما يدل على أن الأعراض تدرك 
بالحواس» فيمّول إن هذا يوضح أنها غبر مشاهدة وإلا لما احتجنا إلى أدلة على 
مشاهدتها. لأن المشاهدة فوق كل دليل. وعلى هذا يطلب تأويل ما يوجد. إن وجدء 
في أعمال الأئمة» على نحو يوافق الأدلة العفلية التي أوردها. 


دحض اختراع الأعراض - الرد على المخترعة : 

يورد المؤلف في هذا الفصل أهم إضاقات المطرفية إلى الفكر العربي الإسلامي 
بالقول إن للعالم أصولا هي: الماءء والهواءء والرياح. والثار. وهذامأخوذ عن 
الفلسفة المادية اليونانية ما قبل سقرط؛ ولكن الرياح حلت محل التراب نقلا عن الإمام 
الهادي الذي قال ذلك في صيغة عرضية لم تكن تحتل مكاتة مهمة في فكره (معتزلة 
اليمن: 177). ويضيف المؤلف إن الله خلق هذه الأصول متعادية؛ متباينة؛ مختلفة. 
لتأثير بعضها في بعض» وجعلها تحيل بعضها بعضاء أي أن كل واحد منها قابل للتأثير 
والتأئر؛ والتركيب في مواد مختئلفة. 

ويعرف المؤلف الأعراض بأنها استحالة الأجسام وتغيرهاء لأنها متفرعة عن 
الأجسام. ولأنها صادرة عن الجسم فاختراعها باطل. ويضيف أن من يقول إن الله 
بخئرع الأعراض في الأجسام بلزمه الفول بتعري الجسم من الأعراض. وخاصة إذا أنكر 
أن يكون للعرض علة. 

ويستدل المؤلف على بطلان القول باختراع الأعراض بأدلة عقلية وسمعية. ويورد 
م الأدلة العقلية ستة؛ هي : 

-١‏ إذا كان الله يخترع الأعراضء إما أن يخرعها إختاراء والمحعار من إِذا شاء 
فعل؛ وإذا لم يشا لم يفعل. فإذا شاء أن لا يفعلهاء ولم بخلقهاء فكيف يمكن إدراك 
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الجسم بدون أعراض » إذا أنكرنا أن يحون الجسم علة علة للأعراض 

وإما أن يكون مضطرا فى فعلها؛: وهذا محال لأن كل مضطر محدث: وهه 
قديم . 

2- إذا اخترع الله حركة الشمس. فإما أن يكون اخترع حركتها الثانية في حين اد 
حر کا ااا او ار غ باق وعد که ن hE‏ دول متوسط 
بيتهما. كان أن يوجدها وا بأكية ٠‏ لأن هذا بؤدي إلى بقاء الحركة فى وقتي 
وهذا يأاطل بالإجماع ين الطرفين 3بتا وبين مخالفنا١.‏ 5 يؤدي إلى كون الجه 
قاطعا لمسانتين فى وقت ولجد. كما أن ذلك يؤدي إلى أن يوصف الجسم يحركتين. 
كل حركة منهما قطع للمسافة. 

وني حالة اختراع الأعراض بعد أن تكون الحركة الأولى قد فنيت؛ - 0 
أن يتخثل السكون بين حركات الشمس- وهذا محال» وفيه مخالعة لظاهر اا اه غاد ك 
قوله #وسخر لكم الشمس والقمر داتبين#(إيراهيم؛ 33). والدائب ما لا سكرن ف,, 
0 ا وكدتك اليه «والشمس تجري لمستقر لها#(يس» 38{. ونفد, 
ا لمسئقر في هذه الآية بأته يوم القيامة. وبضیف BIHE‏ إذا كان أوجد حر کات ا 
فيهاء فإما أن توجد الحركة الثانية والشمس في مكانيا ورل هنا يودي ات بے .۰ 
الحركة قي وقتين واجتماع الحركتين» وقطع قاقد غثر تلك ا ا و ا 
تفلم لع الشمس مساقة المغرب فر المشريٍ؛ وأن تصفها بالغروب في 0 0 
نصمفها بالشروق. وهذا محال 

راطا أل توجد الحركة الثائية والشمس فى مكانيا التائ > قهى إن انات 
الک که الاو قينا نع ظاء التركات: ذلك سال ران اا هد د زمه 
محال أيضاء لأنه يعنى أن الشمس قطعت المسافة ولم تقطعهاء وهذا تتاقض . 

3- إذا كان الله قد اخترع الحركة في الجسمء قإما أن يخترعها والسكرن . 
وهدا محال؛ يسبيب 1ج جتماع الضدين؛ الحركة والسكرن وغيرهما في الجسم الرا-؛ 
وإمها أن يخترعها والسكون معدومء فهذا بؤدي ك تحر ي الجسم عن الحركه و 
E‏ 

ويرد على الإعتراض الغائل إن احترك الجسم وهو ساكن اجتمع الضدان؛ يجه ٠١‏ 
لا تقول به المطرقية؛ فيقول فى رده إنه يتحدث عن شيئين هما الجسم في ٠‏ 


ال لك والجسم في حالة الحركة , وبالثالي ع اجتماع ااا ۽ بينسا ل 
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يتحدث عن الجسم في حالة سكون وحركة معاء أي أتهما شيء واحد. 

كما يرد على الإعتراض القائل إن الفاعل إذا فعل حركة يده إن فعلها والسكون باق 
فيها اجتمع الضدان في يده؛ وإن فعلها والسكون غير باق تعرى الجسم عن الحركة 
والسكون. فيعرض المؤئف حججه في أربعة أدلة» هي : 

أ- أن المؤلف يتحدث عن فاعل للحركة والسكون ليس بمحل لهماء بيئما يتحدث 
المخالف عن حركة وسكرن فاعلهما محلهماء فيكون مشغولا قي وقت محدد 
بأحدهما . والقديم ليس محلا للحوادث؛ وبالتالي لا مجال للمشابهة. ويبين المؤلف أن 
المطرفية تفول إن الحركة والسكون؛ على الرغم من كونهما إختياريين. فإنهما أيضا 
ناتجين عن #اسنحالة؛ الجسم: أي تحونه» و؛هو لا يستحيل على أحدهما إلا إذا 
قاربه؟ . 

ب- يجوز خلو الإنسان عن الحركة والسكون من فعلهء ولا يجوز خلوه عن 
الحركة والسكون من فعل القديم. وهنا لا مجال للمشابهة. 

ج- بمقدور الإنسان أن يوجد حركة وسكوناء ولكته لا يقدر على إيجاد شبحهما. 
والقديم لا يوجد حركة أو سكونا إلا ويوجد شبحهما. 

د- يستحيل أن يكون الإنسان حيا غير فاعل. وليس مستحيلا أن يكون القديم غير 
فاعل. فإذا لم يفعل حركة وسكونا في المستقبل فكيف يمكن إدراك الجسم وبقائه؟ فإن 
كان الجسم لا يبقى: انتفى ا وإن کان يبقى. لايمكن إدراكه إلا بالحركة 
والسكون وغيرهما من الأعراض. وهلا يقضي يعدم المشابهة . 

4- يضرب مثلا بالطاحونة التي تدور بالماء بسرعة إذا زيد في الماء الجاري 
وانحداره؛ وندور ببطء إذا قل الماء واسئوى المجرى. وهذا دليل على أن المتحكم في 
العملية هو اليئية التي يتيث عليها الأجسامء مما يبطل الغول ياختراع الأعراضى- لأنه لو 
صح اختراع الأعراض لما وجد معنى لكثرة الماء أو قلته. واتحدار المجرى واستوائه . 

5- يستشهد أيضا بالشاذروان من حيث أن ارتفاع الماء وقوته» وكثرته وقلته؛ بكون 
على كدر منشائه وتركيبه. وهذا يدل على بطلان اختراع الأعراض ۔ 

كما يستشهد بقرة السيل في جربه على حسب كثرته وقلته؛ وانحدار مجراه 
واستوائه . ويستشهد أيضا بالنهر الذي يجريه مالك إلى أرضه فيصرفه غاصب إلى حيث 
هريد . فإذا كان إجراء الغاصب له قد نم ونقا للبنية التي عليها بتي النهرء فهذا ما تقول 
به المطرفية. وإن كان لا يجري إلا بأن يشترع الله له جريانا في الحالء» فهذا غير 
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صحيح١‏ لأن الطفل يستطيع أن يمنعه من الجري. فكيف يصح متع ما اخترعه الله. 
6- القول إن الله يخترع الأعراض يعني أنه أخرج الأجسام من العدم إلى الرجم 
غير موصوفة. وفي هذه الحالة يكون خلى الجسم 2 ل ار قللف كل كر 

لأحدهما بالآخرء وأحدهما ليس بعلة للثاني» ولا سبب. وعليه لا يمكن أن 
علاقة بين الجسم وعرضه. وهذا محال. 

ويرد على الإعتراض القائل ١إذا‏ كان إيجاد العرض هو خلق الجسم فلم لم توج 
الأعراض جملة واحدة» لوجود خالقهاه. فيرد المؤلف بإعطاء مثال: الإتسان عندما 
يطلق سهماء »+ فإن هذا السهم يتطلق حركة بعد حركةء ومكانا بعد مكان. واجتماء 
الحركات وكرن السهم في الأماكن في وفت وأحد محال ثم يتتهي الرد بالقول ؛ أن هذا 
سؤال لا يستحق جوابا #لخروجه عن المقدور؟. ومع ذلك يحاول أن يعرض ردا ثانا 
تفرك إت كلك اهز ا يتعل نا کا رييب اف رید اھر رد غير شنات: 
بل ويخائف ما درج عليه المؤلف من إعطاء ردود عقلية مستندة على التجربة 


ويرد على سؤال: لم يثبت الأعراض مع وجود خالقها؟ فيقول «لأن الله خا 
الأجسام تحيل وتستحيل . وإ استحال الجسم حارا وجدت الحرارة» رهي استحان. 
وكذلك 0 أحواله(ق 82) 

أما الأدلة العقلية التي يوردها المؤلف على بطلان القول باختراع الأعراض فهي 

قوله تعالى «وأنزلنا الحديدء فيه بأس شديد#(الحديد؛ 25). ويفسر الآية . 
ضوء معرفة المؤلف بظررف استخراج الحديد» فيشير إلى E‏ شيا ول 
صورة حجارة» مما يوجب أن يكون إجراء الحديد إجراءا للحجارة. وينتهي م 
المثال إلى القول إن القديم جبر الأجسام على أن تخرج من حال إلى حال. بوه" 
بالنسبة للحديد؛ إذ يتحول من حال إلى حال حتى يصير حديدا بعد أن كان حجارة 

ويفسر ما ورد في الآية من القول «فيه بأس شديد4 بأن البأس هو القطع وال 
مما يعني أنه جعل فيه البأس طبيعة على سبيل الجير يوم أنزله» وجبره على ا 
من 1-5 إلى خالا حي يمير حدينا كما تضاح الان تضرف له ر که 

كما يستشهد بالآية (الله سخر لكم البحر لتجري الغلك فبه بأمره» ولتيتغوا ,٠‏ 
فضله. ولملكم تشكرون. وسخر لكم مافي السموات وما في لار ا 


منه#(الجائية؛ 12 - 13), 
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متعِيد ايها بالحسين بن القاسم العياني في كتاب القرفق بين الأنعال ل في قوله 
«واعلم أن الله ذكر في القرءان التسخير في عدة من أياته». ويعلق المؤلف قائلا إن 
معنى التسخير هو الجير؛: ويخاصة في الجمادات . ويرى أن اختراع الأعراض في 
الأجسام بيطل معنى التسخير. ويستشهد على ذلك يآدلة من التجربة الملموسة. فالماء 
ا وى ادرف بالدر عات واا إلا ا ان يحدث الريء؛ والخبر لا يشيع إلا 
بعد تتاولهء ولو لم يتم هذين الفعلين نما حدث الإرواء والإشباع . 

ويورد المؤلف الآية «وألقى في الأرض رواسي أن تميد بكم وفسرها بأن إمساك 
الأرض عن الحركة أو الميدان تم بإثبات الجبال الراسيات. ولو أمكن أن يخترع الله 
العاف لال ) كنا هر و ا ا ل ا ل 
كما يقول المخالف. أي اا لمشترعة١‏ لما كان لذكر الجبال معنى في الآيةء ولا حماجة 
لوجودها (ق 78 - 83). 


فناء الأعراض وبقاء الأجسام : 


ويرد المؤلف ع من يسميهم ابعص الجيال ممن يتتسب إلى الزيديةءء قاصدا 
بذلك مخالفي المطرفية مثل القاضي جعفر وأنصار الإمام أحمد بن سليمان؛ فى قولهم 
إن الله يبطل الأجسام ويلاشيها ويعدمها في الدنياء ثم يعيدها يرم القيامة . ویری 
المؤلف أن ذلك باطل . قالله لا يعيد ما سبق أن أعدمه وأفناه. ويفسر ما ورد في الآية 
«قال من يحبي العظام وهي رميم؟ قل يحييها الله الذي أنشأها أول مرةء وهو بكل 
شيء عليم#(يس: 8 - 79). فيقول إن الله يحيي العظام ولكنه لا يحيي العدم. وهذا 
يعني أن هذه الآية لا تصلح دليلا على ما أراد خصوم المطرفية الإستدلال عليه من 
تلاشي الأجسام ‏ ويفسر الآبات «أفلا يعلم إذا بعثر ما في القبور4(العاديات» 9) والآبة 
yT‏ > 3)ء والاية ذلك بأن الله هو الحقء E‏ 
الموتى#(الحج» 6): وقرله تعالى إن الله يبعث من في القبور#(الحج. 7). وقوله 
«وإذا القبور بعشرث#(الانفطارء 4): واية ل#إيخرجون من الأجداث كأنهم جراد 
فنك ر ةنالف : 7): 7 يوم يخرجون من الأجداث سراعا كأتهم إلى نصب 
يوقضون#(المعارج » 03 

كما يستشهد بكلام لعلي بن أبي طالب يدل على أن الله ب يعيد الأجسا ام التي كانت 
ي الدنيا إلى الحياة يوم القيامة. ولا يخلفها من العدمء لبنشهي من ذلك إلى استنتاج 
بقاء الأجسام وإبطال تلاشيهاء مم الأخدذ يعين الإعتبار القول إن المعدوم ليس شيئا. 
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ثم يستشهد على ما يذهب إليه يقول أبي القاسم البلخي في كتاب (المقالات) عند 
الحديث على بقاء الأعراضء نافلا عن النظام قوله إن من المحال بفاء الأعراض» لأن 
العرض عنده هو الحركات والسكون. ومحال أن يبقى شيء منها. ويضيف البلخي أن 
اعرا ا رإن كات عا نا لك ب كه ولا شكرنا و اا 
1 عا ا نعي مقط بسر فى غرقاء وينقل عن أ, N‏ 
العلاف قوله إن من الأعراضن ها يبقى: ومنها ما لا يقى. فالذي ب ا والظعي 
والرائحة؛ والحباةء والعلمء والتأليف. وما أشبه ذلك. أما ا لا يبقَى فالحركة 
والإرادة . 

ويتقل المؤلف عن مقالات البلخي أيضا قول الإسكاقي إن سكرن الحي لا يبقى. 
وسكون الميت ييغى . ونقل الإسكافي عن بشر بن المعتمر قوله إن السكون كله لا 
يبقى؛ بينما تبقى الحركة وغيرها من الأعراض . ويقول المؤلف إن أكثر المعتزلة قالو' 
برآي أبي الهذيل العلاف إلا في السكرن فإنهم قالوا إنه لا يبغى (ق 101 - 102). 


الأعراض در : 

برى المؤلف أن الأبصار لا تقع على شيء من الأعراض» على خلاف ما يذه.. 
إلبه أكثر المعتزلة. ويستدل على ما يترله يسيعة آدلة آساسة: 

1- أن الأعراض لو كانت تدرك بالتجرية والمشاهدة لما اختلف العقلاء في إثباتها. 
بينما مئهم من نفاهاء ومنهم من أثبتهاء ومنهم من أثبت بعضها ونفى بعضها الآخر. 

2- أن الرائي إذا رأى اللرن وقعت الحاسة على الجسم والعرض وققا لرأي م 
بقول برؤية الأعراض . قإذا كان اللون» وهو عرض» يرى» فهل يمكن أن يمس باليا ' 
وهذا ما لا يذهب إليه. وإن وقع اللمس على بعض ما وقع عليه النظر فهذا محال ! 
يخالف التجربة والمشاهدة اللذين يقعان على المرئي كله وليس على بعضه. 

3- لو كان اللون مدركا بالبصرء فإما أن يكون إدراك البصر قبل وجود العرض ,. 
وبالتالي يجب رؤية جميع الأعراض؛ لأن سبب إدراكه موجودة في جميع الأعراض , 
وهذا ما لا يقول به من يصوب رؤية الأعراض. وآما أن بدرك بالبصر لمعنى غير ذلا'. 
هذا فشان . 

4- لو جاز وقوع العين على اللون مع عدم وجود مشابهة: أو مشاكلة؛ بينهما :.. 
وجه عن الوجوه. لجاز وقوعها على ما كان له هذه الصغات بما في ذلك القديم و+. 
الأعراضى . وهذا محال. ۰ 
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5- لو كان الجسم والعرض مرئيين» فإما أن يدركا متجاورين أو ممتزجين أو غير 
متجاورين ولا ممتزجبن. وإدراكهما متجاررين محال لأن المجاورة لا تكون إلا بين 
الأجسام» من حيث أن معتى المجاورة أن يشغل واحدا من المتجاورين حيزا من الفراغ 
ملاصقا ومقاربا من الأخر. والعرض لا يشغل حيزا من الفراغ. وفي حال إدراكهما 
ممتزجين؛ إما أن يغلب أحد الممتزجين على صاحيه كالماء واللين وأمثالهماء وهكذا لا 
يرى إلا أحدهما؛ أي الغالب منهما. وهذا محال في العرض بالإجماع. وإما أن يكونا 
شيئا ثالثا من امتزاجهماء وهذا محال في العرض. 

وإما في حالة إدراك العرض غير مجاور ولا ممازجء فهذا يؤدي إلى إدراك حاسة 
البصر على كل ما كان بهذه الصغة. وهذا محال بالإجماع بين المطرفية ومخالفيها. 

6- أن رؤية الجسم تتم من ست جهات: أمام. روراء» وتحت» وأعلى: ويمين؛ 
وشمال. ولو كان العرض مشاهدا لتمت مشاهدته على هذه الصورة. وهذا محال في 
العرض. لأن هذه من صفات الجسم . 

7- عند رؤية الجسم الملون إما أن نتم رؤية ما له لونء وفي هذه الحالة يكون 
الملون توناء وإما ان تتم رويد ما لين له لرن» وهذا محال؛ لأنه يقتضي الحكم برؤية 
كل ها لسن لذ لون. 

ويستشهد المؤلف على ذلك بأقوال للقاسم بن إبراهيم في (كتاب الدليل الكبير): 
وفي (كتاب العدل والتوحيد)ء ويفسر هذه الأقوال على نحو يوافق ما يذهب إليه. كما 
بستشهد بالهادي في الرد على أهل الزيغ في (كتاب الأصول)(ق 88 - 89). 


النيوّة : 

يبدأ المؤلف كلامه في هذه المسألة بالحديث مباشرة عما تذهب إليه المطرقية؛ 
ويحدد موقفها من إرسال الرسل» ومن النبوة؛ متسلسلا من خلق العالم إلى بعث 
رل 

فيرى أن عملية خلق العالم فضل وإحسانء وبالتالي فهي ليست ملزمة ولا جائزة 
على فاعلها. رإنما هي تفضل على الئاس ليبلغوا أرقع المنازل؛ وأشرف الدرجات» 
دون حاجة دعته لذلك» من حيث هو غني. وسيب فعله أن التفضل والإحسان عند 
المقلاء أولى بالقعل من نرکه؛ بذليل أن عن تفضل على غيره من التاس لا يتساوى 
من لم يتفضل . 

ويخالف المؤلف #بعض المعتزلة! في قولهم إن الخلق واجب؛ لأن في قرولا 
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دواجب: دليل على قدم العالم. وقدمه يجعله يشارك الغدبم في قدمه. كما يرد على 
القول إنه واجب يمعنى أنه لا بد منه. فيدحض ذلك بالقول إن هذا يستدعي الغول إن 
خلق ئعلة؛ قي حين أن القديم لا يقعل لعلة. 

ويضيف المؤلف أن الخلق ليس جائز الوجوب. لأن ذلك بؤدي إلى القول إب 
بجراز أن يفعله وأن لا يفعل. وإما إلى أن يخلقه على غير ما هو عليهء باعتبار أ 
الجائز هو ما جاز قعلهء وجاز نركهء وجاز خلافه. 

ولا يمكن القول إن خلق العالم لغير معتى؛ لأنه يكون بذلك ضربا من العبث١‏ 
نيما القديم حكيم لا يجوز عليه العبث . 

ويرد المؤلف على القول بأن خلقه تم لغرضى أولغير غرض» لأن الفاعل لغب 
غرض ضرب من العبث؛ والفاعل تغرض لا يحون إلا تاقصا قبل تحقق ذلك الغرص . 
وحين يعود عليه فعله بتفع يكون بدونه ناتصا. أما حين يعود النقع على غيره قلا يك,' 
ناقصا ‏ 

ولا يجوز أن يفعل القاعل بالطبعء لأن الفاعل يجب أن يكون مختارا: ونه 
بحتاج إلى طابع. ثم يلخص المؤلف الأسياب التي لأجلهايقعل الغاعل في أ ه٠‏ 
ودف كن 

1[- جلب نفعء. وهو غني عن المنافع . 

2- دفع ضرء وهو كامل لا تفص قيهء ولا تصيبه الأضرار. 

3- لحسن ذلك الفعل نقسه. وهذا صحيح في خلق العالم. 

4- لمصلحة الغير . وهذا ما توافق عليه المطرفية . 

رينتهي المؤلف من هذا الحجاج إلى القول إن جميع أهل العدل والتوحيد. ' 
المعتزلة ‏ يذهبوت إلى أن الله خلق العالم نفضلا. 

وه عد المشادل العائل: ع كان عات ار لان إن كك ا 
سيعصونه؛ وسيتعرضون للعذاب» مما يجعل عدم خلته أكثر تفضلا من خلقه! ٠.١‏ 
إن التفضل حسن . وقد أحسن إلى الخلق بأن خلفهم ممكنين» مخيرين: بعقول -1. 
تستطيع النظرء وتصب لهم الأدلة: وأعطاهم التعم: ووعدهم الثواب على الطاعة ,.٠‏ 
عصى بعد ذلك فمن نفسه دون مساس بإحسان الخالق. والقول إن عدم خلقهم أ" 
تفضلا يعني أن خلق العالم قد تم لعلةء وهذا غير صحيح . 

وبعد الحديث عن خلق العالم يخلص إلى القول إن الله خلق العقلاء مكاه., 


مختارین » لأنه لو لم يكلفهم لكان مهملا لهمء والإهمال قبيح» وهو لايفعل القبيح. 

واستدل على ذلك بأدلة سمعية مثل قوله تعالى: #وما خلقت الجن والإنس إلا 
ليعبدون4(الداريات؛ 56): ونوله «#أفحسبتم إئما خلقناكم عبثاء وأنكم إلينا لا 
ترجعون#(المؤمئرن؛ 115), 

ويعرف التكليف بأنه الأمر بالواجيات؛ 0 ويقسم الأمرين إلى 
نسمين : خلق بالعقليات» كخلق العقول ونصب الدليل . وخلق بالسمعيات عن طريق 
الكنات والسنهة: فثل ما ورد في الان واا a‏ وآتوا الزكاة#(البمّرة: 43 
مثلا)» وكذلك الحديث القائا ل (صومرا لزه اطي O E‏ 

وكذلك النهي: يقسمه أيضا إلى نهي بالعقل؛ مثل النهي عن التشبيهء والئجوير ؛ 
والتكذيب؛ وعما قيحه العقل Ê‏ بخلقه تلعقول تتستحسن الحسن وتستقبح 
القبيح . ويستشهد على ذلك بالآية ولا تقتلوا النفس التي حرم الله إلا بالحق 4 (الأنعام؛ 
51 وكذلك قوله تعالى «ولا تجسسواء ولا يغتب يعضكم بعضا#(الحجرات 12) 
ومن الحديث التبوي الشريف ما ورد ينهي عن فعل المحرمات. 

ويخلص المؤلف إلى أن الله خلق الخلق ليتفعهم ويحسن إليهم. وغاية الإحسان 
هو الثواب لمن يستحقه؛ لأن التفضل بدون استحفاق لا بحسن 

ويفصل الكلام على التفضل فبقول إن التفضل على توعين: مصلحة تحصل عن 
طريق الإستحقاق» رهي في رأيه أعلى مرتبة من المصلحة التي تحصل على سبيل 
التفضل - برد هذا في سياق الرد على من يعترض قائلا أن ليس من الحكمة تكليف 
اليكاليف الشاقة 0 على أن يتفضل عليهم بإيصال المنافع يدون هذه المشاق. 

وإذا كان قد خلقهم فكلفهم فإن العقول لا نعرف ١كيغية؛‏ بعض ما كلفهم به؛ كما 
الها لا تعرف معنى لبعض المجملات والمجوزات. من هنا تأتي وظيفة النبوة. 

ويعرف الرسول بأئه 3الآمر الناهي. المؤدي عن اللهه ما لم تستطع العو 
إلهه. وبهذا يحدد مكانة الرسول من نظرية الخلق . E N‏ 
ا لفضلاء وكلفهم بأن جحل ف فيهم العقول؛ وأمرهم وئهاهم» وأرسل الرسل لتبيين ما لم 
سطع العقل الوصول إلبه واتحديد بعض التفاصيل. وأرسل إلى كل رسول ملكا ليعرفه 
بالرسالة المطلوب تبليغها. أما صدق النبي فيستدل عليه بما يظهر من معجزات. 
ويخلص المؤلف من هذا العرض لموضوع التبوة إلى أن البي محمد (ص) قد ظهرت 
على بديه معجزات دلت على نبوتهء كما جاء بالقرءآنء كلام الله المعجرز. ويورد الأدلة 
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التالية على أن القرءآن كلام الله : 

1- أن الرسول (ص) كان يدين بذلك ويعخبر به وهذا معلوم من کل ما نمل خ4 ع 
ولم بعل اح غير ذلك وهو لا يدين إلا بالحق لين اعتقاد رسالته . 

2- عجز الناس عن الإتيان يمثلهء بدليل أن النبي (ص) تحدى العرب يذلك فلم 
يقعلواء بل فضلوا محاربته على الإتيان يسورة من مثل القرءآن. 

ويتناول المؤلف مسألة الإعجاز والإختلاف في تحديد ماهية إعجاز القرءآن 
فيعرف المعجز يأنه الذي يتعذر مثله على جمبع البشرء إنا N E‏ لم 
على ذلك بعدد من الآيات القرءانية مثل قوله تعالى: 
تفعلوا ولن تفعلوا . . . #«البقرةء 23 - 24), 

- «أم تقولون افتراه. قل فأتوا بسورة من مثله وادعوا من استطعتم من دون الله إن 
كنتم صادقین#(یونس» 38)۔ 

- «قل فأتوا بعشر سور مثله مفتريات وادعوا من استطعتم من دون الله إن كنتم 
صادقين #(هرد؛ 13). 

- #قل لئن اجتمعت الإنس والجن على أن يأنوا بمثل هذا القرءآن لا يأتوا يمثله. 
ولو كان بعضصهم لبعض ظهيرا#(الاسراءء 88). 

- لع قرز 7 حتات كن عند الله ی ا ا )لبه | و 
صادقين €(القصص › 49( 

Z‏ ا يفولوت تصولة مل لا تون و ارا ت مله إن اا 
صادقين#(الطور» 33 - 34), 
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3- إحتواء القرءان على الإخبار بالغيوب التي لا يجوز أن تكون إلا من عند " 
سبحانه . من ذلك ما ورد في الآبة #غلبت الروم في أدنى الأرض؛ وهم من بعد للسني. 
سيغلبون4(الروم؛ 2). 

ثم عرض المؤلف الإختلاف فى وجه الإعجاز في القرءاآن» ححيث قال البعدم ١‏ 
وجه الإعجاز فيه هو «الفصاحة المجردة؛ وجزالة الألفاظه. وينسب هذا القيب !, 
#أكثر المتكلمين». وقال آخرون إن وجه الإعجاز ١النظم‏ المخصرص الذي ته , 


القرءان عما سواهء. والبعض قال إن الإعجاز كل ذلك. ومنهم من قال إد. ؛ 
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الإعجاز هر «الصرقة1؛ 5 صرف الناس عر القّدرة على المجىء بمثله مع أنه مغدور 
عليه . 

ويرفض المؤلف القول بالإعجاز بالصرفة ليخلص إلى تحديد فهم المطرقية لوجه 
الإعجاز فيقول إن القرءان معجز في نظمه وفصاحته وجزالة ألفاظه ويلاغته بالإضافة 
إلى ما فيه من “الإيجاز الذي لا يخل؛ والإسهاب الذي لا يمل5؛ والإخبار بالغيوب (ق 
5 - (18), 


الفعل الونساني : 

تعد نظرية الفعل الإنساني من الجوانب التي تميزت فيها المطرفية بموقف جديد في 
الفكر الإسلامي بعامة؛ إذ أضافت فيها ما لم يقل به من سبقهم ومن لحقهم. ومع أن 
لها مواقف متميزة من الجسم والعرض قد تم بسطها فيما سبق. آخذة في ذلك بأقوال 
النظام رأبي القاسم البلخي؛ فإتها في نظرية الفعل الإنساني قد أتت بإضافات جديدة لا 
بعرف لها مثيل في الفكر الإسلامي بعامة. ولا يوجد ما يؤكد ما ذهب إليه اأشتروتمان 
وفان أرندونج وتريتون من أن ذلك آت من تأثير الفلسفة اليونانية أو الإسماعيلة 
(مادلونج» 79). وعلى الرغم مما قاله مادلونج من أن ليس في البرهان الرائق أي أثر 
لمصطلحات فلسفية أو إسماعيلية مما يجعل المؤلف (سليمان المحلي) يحرص على 
إثبات أن المصطلحات توجد إما في القرءآن أو في أقوال الأئمة من قله وعلى الرغم 
من صحة قول مادلونج إن العناصر المكونة للعالم في فكر المطرفية ليست العتاصر 
المعروفة قي الفلسفة (نفسه)ء فإن من الصعب إنكار أبة علاقة بين المطرقية وغيرها من 
التيارات الفكرية المتأثرة بالفكر اليونانى» خاصة وأن المطرفية قد نمت والتشرت فى 
حالسل اسن حول قبع لساك ع الس ول من اليكل اد 
تكون قد حدئت يعض الصلات الفكرية التي تأثر بها بعض مفكري المطرفية وكيفرها 
مع معتقداتهم. لكن المؤكد أن العناصر الأربعة التي قالت بها لا تختلف عن العتاصر 
المعروفة في الغلسة المادية اليونائية قبل سقراط سوى بإحلال الريح مكان الثراب» وهو 
ما نجده عند الإمام الهادي بالتص . أما موضوع تكون الأجسام من نراكيب هذه العتاصر 
وإحالتها واستحالتها (أو ما تسميه المطرفية: اليئية والتركيب» فهذا ما لا وجود له فى 
مولفات الهادي. وقولها إن الله جبر الأجسام على الفعل وفقا لطبائعها قول مطرفي غير 
شرف a‏ ا 

1 N الخزلك إن امال الركان كنيز نيا رتشا يشلك ل ذل‎ E 
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فأفعال العباد فعلهم وحدهم؛ لم يشاركهم فيها الله» ولم يخلفها فيهم؛ ولا جبرهم 
على فعلهاء وإنما أقدرهم على فعلهاء ومكنهم من إحداثهاء وعرفهم خيرها وشرها. 
يستدل المؤلف على ذلك بأن الإنسان إما أن يكون قادرا تذاته؛ وهذا محالء لأن هذه 
من صفات العديم . وإما أن يكرن قادرا بقدرة» وهذه القدرة إما أنها من خلق الإنسان 
نفسه» وهذا مستحبل. لأنها لو كانت متوققة عليه لأقدر نفسه على حمل الجبال. 
ويستنتج المؤلف من ذلك أن الإنسان قادر بقدرة خلقها الله فيه . 

ولذلك يرد على المجبرة الذين يقولون إن أقعال الإنسان» جميعهاء حسنها 
وقبيحهاء الطاعة منها والمعصيةء فعل الله على الحقيقة. وتتسب للائسان من ياب 
المجاز. فكما يقال قام الإنسات وقعد يقال طلعت الشمس؛ وذوت الزهرة. وفي جادل 
المؤلف مع هؤلاء الجبربين يوضح أن هناك طريقين في الدلالة على صحة ما تذهب إليه 
المطرفيةء أحداهما الإلزام. والثانية الدليل. ويحدد الغرق بين الإلزام والدليل بان 
الإلزام لا يدع أمام المخالف من طريق سوى العودة إلى أصل الدليل . 

- ويستخدم الإلرام للقول إن نسبة أقعال الإنان إلى الله فى الغائب غير ممن 
أن نات ف العف نع على و له اال کی ادت اا 
الشاهد استحال إثباته في الغائب. وإذا لم يمكنهم إثبات ذاته لما أمكتهم إثبات صفانه 
من كونه عالما قادرا حيا. 

ويضيف أن القول بأنه فاعل للقبيح يمنع إثبات حكمته وبالتالي تبطل النبوات. لأر 
تجويز فعال القبيح عليهء وعدم إثبات المحدث في الشاهد الذي هو أصل لإثبائه فى 
الغاثب. لا يمكن من إثبات حكمته. وئرك إرسال الرسل إهمال؛ وهو قبيح. والمح . 
تجوز فعل القبيح عليه. 

ويرد المؤلف على قول الأشعرية بأن أفعال الإنسان فعل لله كسب للانسان نِغرا 
إن هذا جبر مطلق ينطيق عليه ما يتطبق على المجبرة من أدلة وحجج. ا 
حيث احتياجه إلى المكسب (بضم الميم وكسر السين) يوجب احنياج المحدث إلى, 
المحدث؛ وهو ما يوجب حصوله بحسب إرادة المحدث؛ وبالتالي وجب أن يكب 
محدثا له من جهته على وجه الصحة. ولو كان القديم ناعلا لأقعال لمكن انا 
هو قبيح» أدى ذلك إلى أن يكون قاعلا للقبيح. وهو لا يفعل القبيح . ويرد المؤلة 
على القول إنه إن كان لا يفعل القبيح قهذا لا يعني أنه لا يخلق الحسن مندء فيقول | 
دلالة الإلزام تقع على تفي أن يفعل أفعال الإنسان جميعهاء الحسن متها والقبيح. ف. 
قال إنه خالق لها لم يقرق بين الحسن والقبيح. كما أنه لو كان خالقا لما هو حسن .٠‏ 
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فعل العبد لبطل الأمر كما يبطل النهي إذا كان خالا لما هو قبيح من قعله؛ ولبطل 
الثواب والعقاب» والمدح والدّم. 

- يستخدم الدليل في إئيات ما سبق إثباته بطريقة الإلزام» على أن الإنسان فاعل 
لأفعاله الحسن منها والفبيح: متخذا إلى ذلك الطريقة المعروفة بتقسيم الأدلة إنى أدلة 
عقلية وأدلة سمعية. ويورد عشرة أدلة عقلية: هي : 

1 - لو كاتت هذه الأفعال مخلوقة لله لما توقفت على اختيارناء حبث توجد بإرادتنا 
وتنتفي بكراهيتناء مع توفر الشروط وانعدام الموائع . 

2- لو كانت لقا له لما جاز أن يأمر بعضها وينهى عن بعضياء لاك أمر الانسان 
بما لا يقدر عليه ونهيه عما يعجر عن الإمتناع عته قبيح . 

3- لو كانت خلقا له لما حسن أن يمدح على بعضها ويذم على بعضهاء وبالتالي 
لما حسن الثواب على شيء منها ولا العقاب على شيء منها أيضاء كما لا يحسن مدح 
الإنسان بسبب صوره وألوانه وغيرها مما هو ليس فعلا للإنسان. 

4- أن الحكيم لا يخلق سب نفسه ولا تكذيب رسله وأتييائه» ولا الإستخغاف 
بالصالحين. وقد حدثت هذه الأقعال من الإنسان؛ قلا يصح نسبئها إلى الله . 

5- لو فعل كذب الإنسان وظلمه لجرى عليه من أسماء الإشتقاق ما يجري على 
الإنسان» لأن اختلاف الفاعلين لا يوجب اختلاف الأسماء التي هي أسماء الغاعلين › 
فيسمى بعض من يفعل الكذب كاذبا ولا يسمى بعض من يفعله كاذيا. قبلزم أن يسمي 
الله؛ تتره عن ذلك كاذيا. 

6- أن كثيرا من الصائحين والمؤمتين قد قتلهم أعداء الله فلو كان الله فاعل ذلك 
القعل لكان قائلا لأحبائه بأيدي أعدائه» مما ينقى عنه صفة الحكمة. كما أن من أقعال 
الإنسان ما هو خضوع واستكانة؛ وفاعلها خاضم کین : قإذا لم تجر عليه هذه الصغة 
ثبت أنه لا يفعل أفعال العياد. 

7- لو كان خالقا لأقعالنا لوجب وقوعها محكمة مع جهل الإنسان؛. قتوجد الكتابة 
المحكمة البديعة دون أن يعرفها الإنسات؛ وتوجد الأفعال التي تحتاج في وجودها إلى 
آلة بدون آلة: وهذا غير صحيح من التجرية. 

8- لو كان خالقا لأفعال الإنسان لكان ما أراده إنسان من قبام وقعود لا يقدر على 
منعه مته إنسان آخر. لأن ذلك يؤدي إلى أن يكون أحدهما مانعا للقديم من الفعل . 


وهذا مستحيل - 
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9- لو كان فاعلا لأفعال الإنسان لما أمر الإنسان بطلب المعونة من الله بالإجماع . 
فإذا كانت جميع الأفعال خلقا لله فهو لا يحتاج إلى معين. 

0- القول إن نعمة الإيمان أعظم من نعمة إرسال الرسول خرق للإجماع. 
ومخالغة للعقل. وإن قيل إن نعمة إرسال الرسول أعظم من نعمة الإيمان فلم أرسل 
رسولا إلى الناس؟ 

لما اإددلة E‏ تم يا ا شد 2 

آولا: 

- الآية القرءانية القائلة #إنما تعبدون من دون الله أوثاناء وتخلقون 
إفكا#(العتكبرت» 17): وفيها تصريح بأنهم يخلقرن الإفك. 

- لكن هذه الآية تقابل آيات أخرى مثل قوله تعالى: #خالق كل شىء#(الأنعام؛ 
2). وقوله «إنا كل شيء خلقناه بقدر4(القمرء 49): وقوله هل من خالق غير 
الله#(فاطر. 3): وأمثالها من الآيات التي يعدها المؤلف عامة في دلالتها مما يوجب 
العودة إلى الآبات التي تخصصها. ويرضح أن العمل بالخاص واجب والعمل بالعاء 
بأتي فيما عدا ذلك . 

- الآبة «تبارك الله أحسن الخالقين4(المؤمنون؛ 14) تقتضي وجود خالقين كد . 
وأن الله أحستهم خلفاء وهذا يثيت أن الناس يخلقون أفعالهم . 

ويقرق المؤئف بين خلق الله للشىء وتلق الإنسان لأفعاله؛ من حيث أن الحاء 
إيجاد الشيء من العدم. ولا يجب إطلاق تسمية خالق لأفعاله في الإنسان إلا يعد تقب 
بأن إيجاد الإنسان للشيء من العدم يكون مقدورا له قبل خلقه للفعل. ويصف الإا 

ثانيا: أن هناك الكثير مما يتسب القعل إلى الإتسان. والقعل هو ما وجد مض دا 
قادرا عليه. ومن ذلك ما جاء فى الآيات: 

- ايا أيها الذين آمنوا لم تقولون ما لا تفعلون4(الصف؛ 2). 

- «والذين إذا فعلوا فاحشة أو ظلموا أنفسهم ذكروا الله)(آل عمران 135) 

- «وإذا فعلوا فاحشة قالوا وجدنا عليها آباءنا والله أمر بها. قل إن الله لا باء, 
بالفحشاء#(الأعراف». 28). 

- وما نفعلوا من خير يعلمه الله)(البقرةء 197). 
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- طوكذلك فعل الذين من قبلهم)(النحلء 35). 

ثالغا: آيات سمى الله الإنسان فيها يالعامل؛ مثل قوله تعالى: 

- «فاليوم لا تظلم نفس شيثاء ولا تجزون إلا ما كنتم تعملون#(بس؛ 54). 

> «نمن يعمل مثقال درة خيرا يره. ومن يعمل مثقال ذرة شرا يره#(الرَلِرّلة؛ 7- 
8). 

رابعا: آيات قرءانية يتيرأ فيهاء سيحاته» من أعمالهم وينسبها إليهمء مثل قوله 
تعالى : 

- إن الله بريء من المشركين ورسوله#(التوبةء 3 وفيها براءة من أفعالهم . 

- «وإن منهم لفريقا يلوون ألسنتهم بالكتاب لتحسبوه من الكتاب وما هو من 
الكتاب؛ ويقولون هو من عند الله وما هو من عند الله» ويقولون على الله الكذب وهم 
يعلمون4(اآل عمران؛ 78). 

- «فويل للذين يكتبون الكتاب بأيديهم ثم يقولون هذا من عند الله ليشتروا به ثمنا 
قليلا. فويل لهم مما يكتبون#(البقرة. 9 

م لي عملي ولكم عملكم: أنتم بريثون مما أعملء وأنا بريء مما 
تعملون#(يونس» 41). 

وبعدها يتناول المؤلف الرد على نظرية الكسب المعروفة عند الأشعري. والقائلة إن 
أفعال الإنسان خلق لله كسب للإنسان؛ بسببه وقع الأمر والنهي؛ والمدح والذء 
والثرات والعقابا وكذلك فن حيبت الفريى بين الأفعال المككسية مها انالا 
الصور والألوان التي لا تسمى أفعالاء ويعدونها لذلك غير مكتسية. 

ويستدل المؤلف على بطلان نظرية الكسب بثمانية أدلة» هي: 

1- إن كان الكسبء كما يعرفه اللغويونء إحداث الفعل الذي يجلب تفعا ويدفع 
ضررا عن فاعله» فهو صحيح . وإن كان الكسب فيما تذهب إليه الأشعرية محاولة 
للتميز عن الجيرية فلا معنى له لأن الكسب لا يكون له معنى معقولا إلا بإعادته إلى 
الجبر وإضافة أفعال الإنسان إلى الله. فهم يقولون إن الإنسان لم يوجد الفعل ولم 
يعدمه. وهذا محالء» لأن لا مرتبة ثالثة بين العدم والوجود. 

2 إا إن يتلق لدد نه الها فكون ها يكت ااب به ال ويلا 
يكون الخلق كسبا والكسب حلقاء وقي هذا عودة إلى الجبرء مما يؤدي إلى إيطال 
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التكليف» ونسية العيث إلى الله من حيث أمر ونهىء ووعد وتوعد وأنزل الكتب 
والشرائع ؛ ا ا ا لاا فزي 

واا ات جلى عر الففضيية فقا ينتف ال كن كا غج الله ريز كت الفا 
فجعلوا كل واحد من هذا غير الآخرء عا نراقن القول بال الإبيان يخلى أفسالة. 

3- إذا كان خروج الفعل من العدم إلى الوجود يتم بالله؛ فلا حاجة في ذلك 
لكسب الإنسانء لأنه يصبح بلا معنى. 

4- في حال إثبات الكسب يكون الأمر والنهي» والمدح والذم؛ والثواب والعقاب. 
والحدود والأحكامء كلها متعلقة بالكسب دون الخلق. وبذلك لا بد أن يكون للإنان 
تأثير حتى تضاف إليه . والقول إن الفعل خرج من الوجود إلى العدم بالله سبحانه يلغي 
هذا التأثير . 

5- إذا كان الله خالقا للقبيح والإنسان مكتسبا لهء فإما أن يقبح من جهة الخنق 
فقط وبالتالي كان القبيح من الله. وإما أن يقبح من جهة الكسب لا غير وبالتالي وجب 
أن لا يقبح من الله . وإما أن يقيح من كل واحد منهما فوجب أن لا يقبح من الإنسان 

6- وإذا كان الله خالقا لفعل الإنسان فإما أن يقدر على خلقه من درن أن يجعله 
كسبا للإنسان؛. وحين يكون الفعل ظلما وقبيحا من خالقه استحق عليه الذم. وإما أن لا 
يقدر على عنلته آلا بشرط ان یکول كسبا للانسان» وبهذا وجب أن يكون متفرنا نه: 

7- لو خلق هذه الأفعال التي هي كسب للإنسان لا شتق له منها إسمء فيسمى إذ' 
خالق الظلم ظالما. 

8- عند وجود الحركة والقدرة واللون فى جسم واحدء فما الفرق بين حكہ 
الشركة بم ا رجف اللون. وكل اه ا للج , رلا نا مارت ا 
قدرة على الحركة دون القدرة على تغيير اللونء مما يعئى أن الحركة فعل للانسان ببنما 
للد خا تان ول( 136 - عدن , ٠‏ 
الإستطاعة : 

القول إن أنعال العباد كلها فعلهم لا فعل لله يقتضي القول بتقدم الإستطاعة عل 
الفعلء وإنها غير موجية له. وإنما يصير القادر لأجلها قادراء إن شاء فعل وإن لم يثأ 
لم يفعل. ويتفق المؤلف في هذا مع المعتزئة. ويبين أنه لا يختلف في ذلك إلا مم 
المجبرة وبعض الخوارج الذين يذهبون إلى أن الإستطاعة حادثة مع الفعل وموجبة له 
وإن استطاعة كل فعل غير استطاعة الفعل الثاني . 
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يستدل المؤلف على ذلك بما يلى : 
لو كانت الإستطاعة لا توجد إلا بوجود الفعل لكان الله قد كلف الإنسان ما لا 


طيق؛ وذلك قبح لأنه قد كلف الكغار الإيمان وهم غير مستطيعين» لأن الإستطاعة 


وجبة للحدوث ‏ 


2- إما أن يكون الفعل موجوها أو معدوما. فإن كان معدوما فإما أن تكون 
لإستطاعة في حال عدم الفعل موجودة والفعل معدوم؛ وهذاما تقول به المعتزلة 
وتوافقهم فيه المطرفية . وإما أن يكون الفقعل موجودا والإستطاعة موجودة؛ وإذا 
لاستغنى عن الإستطاعة بوجوده. وإما أن تكون الإستطاعة معدومة والفعل موجود أو 
معدوم؛ وهذا محال من حيث يؤدي إلى وجود الفعل من غير قادر في حال وجود 
الفعل» أو يؤدي إلى أن لا يوجد الفعل إذا كانا معدومين معا. 

3- إن بين المضطر والمختار فرئا. فالمضطر لا يقدر على التصرفقء والمكتار 
يقدر علية. فإذا كان كل واحد منهما لا يقدر على خلاف ما هو فيه فما الغرق بين 
حركة نمو الإنسان وحركة يده؟ 

4- إذا كان الله قد خلى القدرة والفعل معاء وعدمهما معاء فلم صارت القدرة 
مؤثرة في الفعل ولم يكن الفعل مزثرا في القدرة؟ 

5- إما أن يكون بين الفعل والقدرة رايطة أو تعلقء لأجله لا يتفك أحدهما عن 
الآخرء فما وجه التعلق وهما مقدوران؟ وإما أن لا يكون بينهما تعلق وعندها جاز 
وجود أحدهما مع عدم الآخرء فيصبح وجود القدرة دون المقدورء كما تقول المعتزلة. 

6- إما أن يكون الأصحاء القاعدون مستطيعين في حال القعود للقيام؛ مما يثبت 
وجود الإستطاعة قبل الفعل. وإن لم يستطيعرا جاز لهم أن يصلوا جميع الغررض 
قاعدين» لأن الفاعدة تقول من لم يستطع القيام جاز له أن يصلي قاعدا. وكذلك القائم 
في الشمس» إما أن يقدر على الإنتقال إلى الظل وهو في الشمسء وهذا ثبت وجود 
الإستطاعة مع عدم الفعل؛ وإما أن لا يقدر على الإنتقال إلى الظل إلا وهر في الظل؛ 
وهذا محال. لأن من صار في الظل لا يحتاج إلى قدرة ينتقل بها إليه ‏ 
الأفعال المتولدة: 

ترى المطرفية أن أفعال الناس «قائمة بهم؛ لا نتعداهم؛ ولا نوجد في غيرهم لا 
هَل تل ال تقال ولا على مل الكزلنة لاعفا لما ب إلة كدر مر الح لةه 
والمطرفية في هذا تأخذ برأي مدرسة بغداد المعتزلية ورئيسها أبي القاسم البلخي. وهذه 
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ماله كانت مثار خلاف كبير مع القاضي جعفر بعد أن أخذ برأي مدرسة البصرة. 
وبالأخص أبي هاشم الجبائي . 

لكن المطرفية انظلقت من هذا الرأي المعروف لمدرسة بغداد إلى التوكيد على ما 
يثبتونه للآلات والأجسام من طبائع بحيث يقتصر فعل الإنسان بها على تحريكها لتفعل 
وفقا لطبائعها؛ كما سئرى . 

يفول المؤلف إنه إذا كان التعدي يمعتى الإنتقال فهذا محال؛ لأن الحركة عرض؛ 
والعرض لا ينتقل. وإذا كان النعدي الوجود في المفعول بدون انتقال؛ وفع في 
الثناقض. لأن الفعل يبدأ في جسم الإنسان ثم في المفعول» وبالتالي فقد حصل انتقال. 
لأن معنى تعداك تجاوزك» وعدا يعني تباعد. 
ويعرض المؤلف رأي من يسميهم بعض المعتزلة الذين يقسمون فعل الإنسان إلى 
قسمين : 

ماشر؛ وهو ؛كل فعل يحصل في محل القدرة علبهء كالقعود والقيام وما يفعله 
الإنسان يجملة جسمه إذا لم يكن منشغلا بغيره". 

متولد: :وهو ما يحصل بالسبب الموجب له. وهو ستة أنواع: العلم؛ والتأليف. 
والصوت؛ والألمء والكون. والإعتمادة. وينقل عنهم تق أفعال الانسان إلى ثلاثة 
انوام : 

- ما يولد (بتشديد اللام ور ولا تولف كالنظر واجتاسة, 

- ما يتولد ولا يولد (يتشديد اللام وكسره)ء كالعلم والتأليف وما شايهه. 

- ما يتولد ویولد (بتشديد اللام وكسره). كالأكوان. 

ويطل المؤلف جميع هذاء مستدلا على بطلانه بالتالي : 

= يضرب مثلا بحركة السهم في انطلاقه» متسائلا عما إذا كانت حركة السهم الاد 
تولكت 2 الوك كر 2 كانت الأولى باقية أم غير باقية. وهذا نفى وإثات لا بحم 
أن يتوسطهما ثالث. E‏ إن ا 1ك كد الغانية مع بقاء الأولى لان ذلك يؤدى [:. 
يقاء الحركة الواحدة في وقتين» وإلى كون السهم فى محلين فى وقت واحد. رمحا 
أن توجد الحركة الثانية عل الأول لاع يؤدئ إلى أن تقولد حر کات مہ 
ریت دوم کی يشر الي إل افع العا إلا شف 2 شك أن النرم 2 
اختصاص له بحركة دون أخرى. 


= يضري المؤلف مثلا آخر يمن رمى ومات. فمن الفاعل للحر كات الحاصلة بها 
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موته؟ فلا يمكن أن يكون الفاعل لها هو الرامي نفسه: لأنه ميت حال وجودهاء 
والأموات لا يفعلون بالإجماع. ولا يمكن أن يكون الفاعل لها أحد غير الرامي. فإذا 
قيل إن الرامي أوجد سببها وهو حي» وبالتالي فهو فاعلها بفعله للسبب» فالكلام هنا قد 
تحول إلى الحديث عن السبب. وهذا موضوع يجمع فيه المؤلف مع خصومهء ويقول 
إن الخلاف في المسبب وليس في السبب. 

= يضرب مثلا آخر برجلين رميا رمية بقوس؛ #وكان تحريك السهم ممكنا لكل 
واحد منهما على الإنفراده. فمحال أن يكون القعل فعلهما معاء لأنه إما «أن يكون كل 
واحد متهما فعل كل ما قعله وکل ما أن يفعله قاعل آخرء وإما أن يكون كل واحد 
منهما فعل بعضاء فليس هذا من مسألتنا يسييل» لأن كلامتا في مغدور واحد بين 
قادرین؛ ويؤدي ذلك أيضا إلى أن الأعراض يجوز عليها التجزيء والإنقسام. وذلك من 
خصائص الأجسام"(ق 90). 


= يضرب مثلا آخر أيضا يمن رمى إلى أعلىء فهو على قول المخالف إنما فعل 
حركة واعتمادا إلى جهة العلو. فالسهم ينطلى حتى يصل إلى مسافة لا يستطيع تجاوزها 
فيعود متحدرا إلى الأسفل؛ فإذا أصاب إنسانا وقتله فمن القاتل؟ ولا يمكن أن يكون 
الرامى هو القاتل: لأنه إنما أحدث حركة واعتمادا إلى أعلى ‏ والإعتماد والحركة إلى 
الأسفل لا يتولدان من الإعتماد العلوي. وإذا قبلنا هذا يجب أن يتولد عن الإعتماد 
العلري حركات واعتماداث إلى جهات أخرى مختلفة. بل لجاز أن يتولد السكرن 
آيضا ۔ 

وإن کان القاتل غير الرامىء ذكيفت بجر هه القضاء ويحمله و ما قعل رة 

= إن حركات السهم لو كانت فعلا للإنسان لاستطاع تركها. لأن القادر على شيء 
قادر على خلافه . ويستشهد المؤلف على ذلك بأقوال للقاسم بن إبراهيم . 

= ومثل آخر يضربه المؤلف برجل ضرب غيره فقطعه نصفين» فبأي الجاتبين قامت 
الضرية؟ ومستحيل أن تقوم بالجانيين جميعاء لأنها ضصربة واحدة ؛ والأعراض لا تتجوٰآً۔ 
ومحال أن تقوم بأحد الجاتبين» لأن أحد الجاتيين لا اختصآص له ٠فإن‏ قيل كما 
تقولون في الإتقعال تقول قي الفعل. قلنا إنا نقول إن كل بعض من الجسم المقطوع له 
صفة غير صفة البعض الآخرء وئيس كذلك الضربةء فإنها ضرية واحدة. 

= ويعود إلى مثل السهم فيقول إن إطلاق السهم إما أن يكون سببا وبالتالي يجوز 


#تراخى المسبب عته على ما نذهب إليه وهو (المخائف) يذهب إلى أنه كالعلة عتدنا» . 


ينمه 


فإذا كانت المتولدات مسيبات؛ جاز تأخرها عن السبب. فيجوز أن يرمي الرامي بالسهم 
فلا يتحرك السهم إلا بعد مدة؛ ويبقى المضروب وقتا طويلا دون أن ينجرح أو يتألم. 
وهذا مستحيل. وإما أن يكون إطلاق السهم علةء والعلة لا يجوز أن يتراخى عنها 
معلولها: مما ب اجتماع المتولدات عند الإطلاق. وهذا محال. ويوضح المؤلف 
أن الإطلاق في رأي المطرفية سبب وعلة. لأتهم يضيفون هذه الأحوال إلى غير قاعل 
الإطلاق. ولاختلاف رأيهم عن رأي مخالفهم فى حدوث الأعراض . 

= أن الأقعال إذا كانت تعدو فاعلها وتوجد في غيره» فإما أن يفعلها الفاعلون 
باختيارهم فيكونون قد تمكنوا من الفعل بغير آلةء وبالتالي شاركوا الله في فعله. وإما 
أن يجبروا عليها فلا تكون فعلا لهم. ويصل إلى نتيجة في العلاقة بين القاعل والمقعول 
تقول ليس من شرط المفعول أن يحل فيه فعل الفاعل؛ لأنا تعلم أن من أغلق على 
فة الات ومنعه من الطعام والشراب حتى مات فإنه قاتل له وإن لم يحل في 
المفعول منه قتل»(ق 92). 

ويتتهي المؤلف من هذا الحجاج إلى القول إن الأفعال الإختيارية نوعان: 

0- ضادر عن ذات الإنجان وأعضائهء من دون واسطة. وهذا.ءقعيله بلا خلاف. 
وأما ما تحدثه مفعولانه بطبعهأ وتركيبها وبنيتها وإحالئها واستحالتهاء فهي قعل الله من 
حيث أنه خلقها وطبعها بهذه الطبائع . ولعل من المفيد إبراد النص الأصلي كما ورد في 
الكتاب لتبين حقيقه موقف المطرفية المتفرد في هذا الموضوع . 

قال: توأما | ما حدث من استحالة مفعولاته (الإنان) فهي فعل الله سبحانه بأصل 

8 رة الجسم وتركييه؛ وبثیته له يحيل ویستحیل» وينصرف لمن صرفه وأحاله١(ق‏ 92) 
1 المؤلف يقصر الأفعال الإختيارية على تلك الأفعال ال لی الع تتوقف على إرادة 
الفاعل؛: بحيث يستطيع تركها وإيقافها متى أراد. ويضرب مثلا بالقلم والسيف 
فالإنسان يقدر على تصريفهما وتحريكهماء والتصريف والتحريك غير حركتهما. ونع 
الفاعل إنما هو حركة يده. أما ما تحدثه الآلات من تأثيرات فإنما حدثت بحكم فطره 
الآلات' المستغملة. 

وفي حال الفرب والجرحء يوضح المؤلف أن فعل الضارب والجارح إثما ه, 
حركة يده والحركة تفنى؛ ووجودها بعد حدوثها محال» من حيث هي عرض 
والأعراض لا تشاهد. وما يرى في جسم المضروب والمجروح هو مفعول الضارب 
والجارح» وهو جسم طويل عريض عميق يمكن تقديره. والمؤلف بذلك يفرق بين 
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الفعل والإنفعال. ويعرف الفعل بأنه ما صدر عن أغضاء الإتسان؛ والإتفعال هو استحالة 
مفعولائه. وعلى ذلك بقول باشتقاق مصطلحات خاصة هي «الإنقتال؛ والإنقطاع. 
والإنبجاس في الماء: وهي التي سماها أهل اللغة أفعال المطاوعة». 

ويرد المؤلف على مخالفيه الذين يئهمون المطرقية بتيرئة القاتل؛ عثلاه من مسثولية 
القتل المتهى عله فى الكتات. والسنةء فيقزل إنما تهى الإنسان عن فتل الإنسان وليس 
عن انقتاله . فالقنل 7 الإنسانء والإنقتال حادث 0 طبيعة الآثة التى استعملها القائل 
في تتفيذ القتل . ١‏ 

ويعود المؤلف فى مناقشة الأفعال المتولدة إلى أفوال المعتزئة نقلا عن (كتاب 
المقالات) لأبي لقا ا فبنقل عنهم فولهم إنها فعل الإنسان (ق 89 - 96). 
القضاء والقدر: 

يبدا المؤلف كلامه فى هته المسألة بتعريف معنى الفضاء والقدر كما ورد فى 
القرءآن الكريم وفي اللغة ا لتحتد اتتادا إلى ذلك عاويلة لمح العفاء لتر 
كما ورد في القرءآن وفي الأحاديث النيوية. وهكذا يقول المؤلف إن للقضاء ثلائة 
معان»› هي : 

1- الخلنى والتمام» وهو الوارد في الآبة (فقضاهن سبع سماوات في 
يومين#(فصلتء 12)ء أي خلقهن وأتمهن. وهذا المعنى موجود عند الهادي بصيغة 
«الخلق والإحداث"(رسائل الحدل والتوحيد؛ 108/2). 

2- الإخبار والإعلام. وهو المعنى الوارد في الأية (وقضينا إليه ذلك 
الأمر6(الحجرء 66)+ بمعتى أعلمناهء وكذلك فى الآية #وقضينا إلى بتى إسرائيل فى 
الكتاب لتفسدن في الأرض مرتين(الإسراء: 4): وهذا المعنى يوجد عند الهادي بمعنى 
#العلم بمأ سيكون0(نفسه). 

3- العلم: يستدل المؤلف عليه بقول الشاعر: 

فقلت له فيما فضى الله ماترى 2 علي وهل في ما قضى الله من رد 

والقضاء هنا بمعنى العلم. حسب المؤلف. ويضيف أن جميع ما ذكره العلماء في 
كتبهم ومقالائهم من 'قضاء الحكم والموت والدين والمراغ» يرجم ا المعاني الثلائة 
السالفة . وبلاحظ أن تعريفه للقفضاء بتفق في بعض النقاط مع تعريف الهادي له 
ويختلف في بعضها. فهو مثلا يتفق مع تعريف الهادي في معنى «الأمر؛ والذي يستدل 
عليه بالآية (وقضى ربك ألا تعبدوا إلا إياه4(الإسراء 23), 
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أما القدر فيعرقه المؤلف قائلا إنه يرد على معان ثلاث. هي: 

1- الخلق على مقدار معلوم. يستدل على ذلك من الآيات : 

- #وخلق كل شيء فقدره تقديرا#(الفرقان؛ 2). 

- «وإنا كل شيء خلقناه بقدر#(القمرء 49). 

- «والقمر قدرناه منازل#(يسء 39), 

2- الإخبار بالواقعء أو بيان الحال. يستدل عليه بالآبة: إلا امرأته قدرناها من 
الغابرين4(التمل؛ 57). 

3- الكتابة : يستدل عليه بقول الشاعر: 

واعلم بأن ذا الجلال قد قدر في الصحف الأولى التي كان سطر 

ومعنئاه هنا «كتب فى الصحف». وهذا المعنى يقترب من قول القائلين بالقضاء 
والقثر خير» وشره من الله ولك مان المولك قد يخس بان كن يلب الإطبار زات 
الحال . 

ويعود فيستدرك قائلا: «وقد يكون القدر بمعنى الوقت». ويستدل على ذلك بالآية 
«إفجملناه في قرار مكين. إلى قدر معلوم4(المرسلات؛ 21 - 22). 

ويخلص من هذا التحديد لمعنى القضاء والقدر إلى أن للقضاء والقدر معان مختلفة 
كما بين. وبالتالي لا يجوز إطلاقها لما يقع من الإلتباس» بل يجب تحديد ما يجب 
نسبته من ذلك إلى الله وما يجب نفيه عنه. أما ما يجب نميه عن قضاء الله وقدره 
بمعنى الخلق فالمعاصي وكل فاحشة وقبيح. والمؤلف في هذا يتفق مع المعتزلة بعامة: 
ومع الهادي بخاصة. ويستدل على نفي ذلك عن الله بحديث منسوب إلى التبي (ص) 
يقول (يكون في آخر الزمان قوم يعملون المعاصي ثم يقولون هذا بقضاء الله وقدره 
الراد عليهم كالمشرع سيقه في سبيل الله). وهذا الحديث يبدو عليه من نصه وكأنه 
صيغ للوحتجاج به في الجدل الكلامي. ويستشهد كذلك بحديث مشابه يفول (يكون في 
آخر هذه الأمة فوم يعملون المعاصي ويقولون هي من عند الله), 

كما بأتي للإستشهاد على ذلك بأقوال لعلي بن أبي طالب؛ وبعمر بن الخطاب. 
وبابن عباس» وعمر بن عبدالعزيز. 

وينتهي من الكلام في القضاء والقدر إلى موضوع الخلاف المعروف بين المعتراه 
وخصومها حول الحديث المنسوب إلى النبي (ص) والقائل (القدرية مجوس هذه 
الأغة). .وبعد أن يذكر اختلاف المسلمين في تحديد معنى القدرية بحيث أطلقه كل فر 
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على مخالفيه؛ يحدد أن القدرية «هم الذين ينسبون إلى الله القبيح في العالم ... على 
معنى أنه خلقها فيهم؛ وشاءها ورضيهاءاق 130 - 136). 
العدل : 

يعرق المؤلف العدل في اللغة بأته مصدر يطلق على من كثر منه فعل العدل. 
ويأتي العدل أيضا بمعنى المثل «أوعدل ذلك صياما#(المائدة؛ 95)ء بمعنى مثله. 
والعدل أيضا الإستواء فيكون معناه في الله أنه #استوى في أنه حكمة وصواب». وقد 
يستعمل العدل في الذم كما يستخدم في المدح؛ فعدل عن الأمر يمعثى مال عنه. 
يستدل على هذا المعنى من قوله تعالى طوالذين كفروا بربهم يعدلون4«الأنعام: 1), 

من هذه المعاني المتناقضة يحدد المؤلف المعنى الذي يقصده من العدل باعتباره 
أصلا من أصول الدين» فيقول «وأما معنى فول المسلمين إنه سيحاته عدل» فهو أن 
أفعاله كلها حسنةء وحكمة وصواب. هذا إذا كانت على أصل خلق الله لهاء ولم 
يغيرها أحده(ق 114). 

ويفرق بين کون الشيء فعلا لله وكونه حكمه»ء وأن الشيء قد يكون خلقا له؛ 
فتتدخل عوامل خارجية لنحدث تشويها في هذا الخلقء» وبالتالي يبقى الخلق له بيتما 
تنتفي موجبات الحكمة. فالخلق» بمعنى الكون بعد العدم» يشترك فيه المحكم وغير 
المحكم» ولا ينطبق عليها كونها حكمة إلا إذا بقيت على أحوال مخصوصة. 

ولا يقبل تعريف المتاطقة للعدل بأنه «إيفاء حت الغير» واستيفاء الحق منه)ء لأنه لا 
ينطبق على خلى العالم. ويقول إن هذه صفة من صفات فاعل العدل وليست تعريفا 
جامعا مانعا. فالمعنى هنا أنه الذي لا يخل بواجب عليهء ولا يقعل ما علمه قبيحا. 
والعدل في الفعل هو كل فعل حسن تم فعله عقلا أو شرعا. وعكس العدل الظلم 
والعبث والقبيح. ويعرف الظلم بأنه اوضع الشيء في غير موضعه على وجه العدوان». 
يستدل على ذلك هن الحديث (لا تعطوا الحكمة غير أهلها فتظلموهاء ولا تمنعوها عن 
أهلها فتظلموهم). وتحديد «على وجه العدران؛ في التعريف يرد لبيان أن من استعمل 
شيئا من المياحات في غير ما جعل له لم يكن ظالما. لأنه لا يعد عدوانا. ذلك أن 
العدوان :ما استحق صاحيه الذم على فعله إذا كان غير ملجأ؛(ق 115). ويرفض تعريف 
القاضي جعفر وأتباعه. وكذلك معتزلة البصرة والجبائي؛: للظلم بأنه «الضرر العاري عن 
جلب نفع إلى المقرور أعظم منه؛ أو دفع ضرر عنه أعظمء أو استحقاق؟؛ ويقول إن 
هذا التعريف يبطل بأخذ أموال المساجد الذي مع كونه ظلماء لا يدخل في هذا 
لكر 
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ويعرف العبث بأنه #الفعل الواقع من العالم به لا لغرض يحسن» أو لغرض يحصل 
ذلك الغرضى بدونه*. ويوضح أنه حدد ؛الفعل الواقع من العائم به؟ لأنه قد يحدث فعل 
من التائم وما أشبه فلا يدخل في هذا التعريف. وكذلك حدد 'لا لغرض يحسن» لأنه 
قد يحدث الفعل لغرض يقبح كقاتل الغير لأخذ مالهء فلا يدخل أيضا في التعريف. 
كما حدد أو ا LS‏ يدونه؛ لأن المشغة والأفعال بدون عرض 
عبث يعرفه العقلاء. ويعرف القبيح 3 «ما إذا علم القادر عليه قيحه ثم فعله استحق 
الذم بفعله"(نفسه) . 

ويوضح المؤلف أنه يكفي للدلالة على قبح انظلم والعيث أدلة العقول واشتراك 
العقلاء في معرفة قبحه. وبذلك لا حاجة في الدليل على ذلك إلى السمع. لأنه مما 
يعرف #ببداية العقول« ولا يحتاج الى نار واسعدلان» 

وينتهي من هذا الجدل إلى القول إن ما عرفه العقلاء قبيحا في فعل الإنسان؛ لر 
وقع من الله لكان قبيحا أيضا. لأنه لا يفعل شيئا من القبائح» لأنه عدل. يقدر على 
القبيح ولكنه لايفعله» على عكس ما تقول به المجيرة من أنه يقدر على القبيح ويفعله 
وعند النظام أنه لا يقدر على القبيح . ويمضي المؤلف في مجادلة النظام فيقول إنه ثبت 
أن الله فادر لذاته. قلا مقدور إلا وهو مقدور لهء باعتبار ذلك من صفات القادر 
لنذات. والقبيح من جنس الحسن . فقدرته على الحسن تفئضي القدرة على القبيح 

وبعد ال رد على النظام يعود تلرد على المجيرة ليدئل على أن الله لا يفعل شیا ھی 
القبائح لأنه اعالم يقبح القبيح؛ وغني عن فعله؛ وعالم باستغنائه عنه. وكل من كان 
بهذه الأوصاف قإنه لا يفعل القبيح١اق‏ 116). 

ويفضل .عدل الله إلى قسمين؛ 

1- عدله في ذاتهء أي اتقديسه» وتعاليه من جميع صفات التقص؟١(ق‏ 118). 

2- عدله في فعله : 

أ- عدله في خلقه بمعنى أنه خلق جميع ما فعله حكمة وحسنا. 

ب- عدله في حكمه؛ حيث حكم بالحق ولم يرض الجور ولا الظلم 

- عدله في تككليفه » من حيثت امر بالحسن: ونهى عن القبيح؛ ولم م يكلف ا 
يعطاق؛ وأعطى الإستطاعة قبل التكليف. 

فقد ساوى بين التاس في ما خلقهم مئه وركبهم؛ وفي ترتيب خلقهم»› وفيما ل 

فطرهم . 
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خلقهم من طين؛ ومن ماء مهين كما في قوله تعالى «إنا خلقناكم من تراب ث 

من نطفة ... إلخ الآية (الحج؛ 5). 

وساوى بيتهم قيما ر ركبهم عليه من الحاجات والشهرات والآلام. قال تعالى ظي 
أيها الناس» أنتم الفقراء إلى الله والله هو الغني الحميد)(فاطرء 15). وقال إن تكونو 
0 فإنهم يألمون كما تألمون#(ائنسا لنساءء 104). وكل إنسان محتاج إلى ما يقيمه مر 

راد وا 

وساوى بينهم في ترتیب خلقهم. أولا من طين؛ ثم من ٠ E‏ ثم من نطفة 
ثم من علقة» وشكذا ال طرر اکال اج ويد اول على ذلك يامرلا 
للقاسم بن إبراهيم . 

وساوى بين الناس قيما يميه المؤلف «الوضعتء إذ جعل للإنسان أعضاء' يدرط 
بها إذا كانت سليمة ما يدرك بها غيره مع توفر الشروط تفسها. 

وساوى بینهم فى. الجراء متى تسارت الأغمال ووج الإمتحقاق . واس یا 
المؤلف على ذلك بقوله تعالى من جاء بالحسنة فله عشر أمثالها. ومن جاء بالسيئة فا 
يجزى إلا مثلها#(الأنعام 160). 

وساوى بينهم في الرزق ‏ والرزق عند المؤلف هو ما حصل عن طريق الحلال: أم 
ما يحصل يطرق الحرام فليس برزق» بل هو اغتصاب لرزق اخرين. ولذلك فإد 
المؤلف يقسم الرزق إلى ثلاثة أنواع: 

1- ما فبه المساواة» وهو الذي يرد في الآيات: 

- قل أنتكم لتكفرون بالذي خلق الأرض 8 يومين وتجعلون له أندادا. ذلك رب 
العالمين. وجعل فيها رواسي من فوقهاء وبارك فيهاء وقدر فيها أقواتها في أربعة أيا 
سواء للسائلين 4(فصلت» 9). 

- لكل تقد مولاء وعزلاء بن عطاء ربك وما كان عغطاء رلك 
محصوراة(الإسراء. 20). وفي هذه الآيات. في رأي المولف. ما يعني أن الله يرزة 
جميع الناس من مسلمين وكفار. 

2- ما فيه التفضيل في الرزق. يستدل المؤلف عليه من الآيات التالية : 

- «والله فضل بعضكم على بعض في الرزق. فما الذين فضلوا برادي رزقهم علو 
ما ملكت أيمانهمء فهم فيه سواء4(التحل؛ 71). 

- «وقالوا لولا أنزل هذا القرءان على رجل من القريتين عظيم. أهم يقسمون رحما 
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ريك؟ نحن قسمنا بينهم معيشنهم في الحياة الدنيا؛ ورفعنا بعضهم نوق بعض درجات؛ 
فاتخذ بمضمهيم بمضا سخريا. ورحمة ربك خير مما يجمعون#( ال خرف؛ 31 - 32). 

لكن المؤلف يعيد بعض الإختلاف في الرزف إلى اختلاف الإكتساب فيقول "وقد 
يكوت اختلاف الأسبات فى قوم الإكتسات وضعفة؟- 


3- فلة الأرزاق بالمعاصى وزيادتها بالطاعات, 


وأمام هذه المعضلة التى وجدت المطرقية تفسها في مواجهدها حيث ترد ابات فيه 
ا في الرزق» وأخرى تنص على تفضيل يعض التاس على بعض في الرزق؛ لجا 

لمؤلف إلى الأسلوب المعتزلي المعروف في تقسيم آيات القرءآن الكريم إلى آباث 
محكمة وآيات تتابهة؛ واعتبار ابات التفضيل متشابهة وآيات المساواة محكمة: وأول 
المتشابه استنادا إلى المحكم. قال «وبهذه الضروب الغلاثة (من الأرزاق). حملنا ابات 
التفضيل على آيات المساواةء لأن لا ينقض بعضه بعضاء(ق 121). ويفسر ذلك بالقوں 
إن الأصل فى الرزق المساراةء وإذا حدث تفاضل فإتما هو بالإكتساب أو بالغص 
لرزق الغير. ويرفض القول إن الفقر إبتلاء من الله الغرض منه اللطف بالمومنين. 
يعوضهم في الآخرة. كما يرفض القول إن الحرام رزق لمن اغنصبه لأن ذلك اغتصاء 


لرزق الغير إن أنفقه المختصب كان مذموما. 


- وساوى الله بين التاس في الموت» فجعل نهايه كل | واحد مثهم ال الموت 
E‏ المتساوية التي ار N E‏ 


نهاية العم ر وبين هما ا #الأخل المحم و۴ وهو مو ضوع ع خلاف بين المط : 
وخصومها. فالمطرفية ترى أن من فل ققد اتر عمره. ولو لم يقتل لعاش إلى ته 


عمرة , ويقول المؤلف إن هذا هو مذهب الهادي وإ E‏ لمحتت E‏ ع اناه 
مؤلفات الهادي. كما أن المؤلف ا لود النصى ا لذي استند إليه ي أقوال الهادي . ' 
يضيف ااوبه قالت الغدادية. وهو ما تذهب إليه!(ق 125). 

ويعرضص الخلاف حول هذا الموضوع فيغول إن المجبرة قالت إن من قثل 5ا ام 
بأجله» ولو لم يقل ) لمات في ذلك الوقت ‏ "وقال قوم إن من قتل كان يجوز 0 
وان يبقى؟ . وسشرى عند عرض زدوة عفر على الط لمطرفية أن هذا الموضوع كان ٠‏ 
أكثر موضوعات الخلاذف إثارة للجدل . فقد ذكر جعفر أن بعص رجال المطرفية دن 
إن العمر الطبيعى لاان من وغد رة ع ونه إذا عات قل ذلك بيت من الاما 
كالامراض وغيرها من العوامل التى مد شل لتخترم هذا العمر فهو من باب ال 


284 


المخترم. ولعله يشير إلى ما سمر ضى فيما بعد من أن المطرفة EG‏ هذا المؤشر الام 
من المدة التي بعدها تقتسم تركة المفقود والغائب. 

ويستدل المؤلف على بطلان القول بموت المقئول إن لم يقتل» بأن المقتول إما أن 
يبقى بعد وقت قتله ولو لم يقتل» فهو مخترم وليس موته الطبيعي. وإما أنه لا يجوز 
بقاؤه بعد وقت قئله» وكل عاقل يعرف أن ظالما لو فل أهل مديئة كبيرة لو لم يقئلهم 
لعاشوا . 

والدليل على بطلان أن المقتول إن لم يقتل مات أن القديم إما أن يكون فادرا 
على إحياء المقتول» وبالتالي لا يمكن القطع بأن المقترل يموت حتما لو لم يقتل. وقد 
جرت العادة أن الكثرة لا تموت دفعة واحدة بيئما يمكن قتلها دفعة واحدة. وإما أن 
يموت دون أن يقدر على إحيائه» وهذا محال. لأن الحياة مقدور له. 

وياتى المؤلف بدليل شرعی مؤداه أن 0 لو دیج اة مملوكة لغيره فهو مسی ء 
غاصب . ولو كانت تموت حين ذبحها ولا تعش بحل ذلك لعد ديا ا انه 
إنما تفذ أجلها. وهذا خلاف الإجماع. 

ويخلص المؤلف من هذا الجدل إلى أن العمر أيام وليال: والليل والئهار حركات 
الكواكب . ويستعين بالغقه فيحدد المدة التى بعدها يقتسم ما ورئه المفقود والغائب مله 
ورن عله الكل احلا لا ف اك م هله ادو هذه اام إذاء هى او عا 
يمكن أن يعيشِه الإنسان من عمر. لكن الأعمار قد تختلف كما يقول المؤلف باحلافا 
بنية الجسم ؛ وأختلااف اليتانت التى يعيش قيهاء واختلاف ال مان ناكم صحت بنيكه ؛ 
واعتدلت مادتهء وطابت محلته ej‏ ال یعیش فيها) . الت هدكةةرق ‏ 124 3 
اكد يقصر العمر باساب ملها قتا ألا دة وكله اغتدال امتزراج البتية (بنية الجسم)؛ 
واجتلاب المضار جهلا وعمداء على التفس وعلى الغيرء SS‏ البلاد الغرية؛ وتناول 
الاح القارة. وك ب التموفات القائلة: وال على الات بالل [ مما يفتفىي 
القصاص اأرنقية). تبتر أن الط فة بحر جميع هاا ا ات للرفاة کی جات 
«الأجل المخترما» لأن المؤلف يقم الأجل إلى ثلاثة أنسام: 

1- أجل بمعنى الموت الطبيعي #وهو ما تحمله بنيتهم إذا سلموا من العوارض". 

2- أجل النقمة الوارد فى الآية #إن أجل الله إذا جاء لا يؤخر#(نوح؛ 4) كما في 
قصة نوح والطوقان. 

3- اجل مخترما وهو فطع العمر بتدخل اتان اخر عمذا او خطك.ء او بتدخل 
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العرارض. ويقطع المؤلف بموت من اخترم أجلهء ويقطع بمسئولية القاتل إذا قتل؛ 

لكنه يفول إن الله لم يمته في الوقت الذي قتل فيهء وأنه لو نم يقتل لعاش حتى منتهى 
عمره ويحل أوان موته (ق 114 - 126). 

والحديث عن المساواة يقتضى الحديث أيضا عما خالف الله فبه بين الناس. لذلك 
يقول. المؤكفا إن الله خالف بينهم في 'ضرزهم» وآلواتهمء زلقاتهم (ق 0138 

ويعرف اللطف على تحر يجعله مستحقاء ولا يجعله مبطلا للوعد والوعيد. لدذلك 
يقول إن اللطف على توعين : 

- لطف ابتداء وجراءء أي لطف في العقليات كخلق العقول وتصب الدليلء والتعم 
قبل الإستحقاق؛ وعلم المصلحة والإستصلاخ» وهو لطف من حيث هو مقرب للإنسات 
إلى فعل الواجب . 

- ولعلف في السمعيات» كالأوامر والنواهي؛ والترغيب والترهيب» وتبيين الحلال 
والحرام (ق 4). 

وبنكر المؤلف ان ينال ثواب أو أن ينزل عقاب إلا بعد استحقاق. وهنا ينكر 
المؤتف أن يتفاضل الناس إلا على حسب تفاضلهم في الأعمال؛ مستدلا على ذاك 
بقوله تعالى إن أكرمكم عند الله أتقاكم #(الحجرات؛ 3). 

وبرد على القائلين إن الله يمتحن الناس بالعاهات والأمراض والققرء لا ليب 
يوجب ذلك؛ ويعوضهم في الآخرة. ويختلف E‏ 
يعض البغدادية. أي بعض رجال مدرسة بغداد المعتزلية التى اعتادت المطرفية أن ت 
معها ني الكثير مما تذهب إليهء حيث يمول #نذهب أبو علي (الجبائي) ومن وافقهء 
اليغدادية إلى ا لی يفعل بهم ذلك للعرض لا غير"(ق 7) والعوض ما يعوضهع. 
به على عاهاتهم وأمراضهم من نعيم في الآخرة. #وذهب عياد إلى أن الألم إنما يحب, 
من الله للإعتبار لا للعوض . قال عباد إن الا لعرض | 2 خرن ]كد هن کا 
وعن صبر يكون مته على الألم يتقرب به إلى الله. وليس للطفل كسب ولا صير عاب 
مانا ين الا يخرف بذ وي إلى إن تنعت الال بقل ول .موس عد 
حال. وذهب 8 هاشم (الجباتي) إلى أن الألم يحسن من الله ميحانه للعوص 
Eb‏ سا الك ريس ير جد من انه كرد تتا اير تسريه SSR‏ 
لأن المرض للعوض فقط عبث. وبالعبرة يكون للعرض معنى (167). 

وهنا يذكر المؤلف أن أتصار القاضي جعفر يأخذون في مقالانهم برآي أبي هاث 
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الجبائي ويسميهم "الجعفرية». ويأخد عليهم قولهم إن الألم للعرض لا غيره وفي ذلك 
تخطئة لشيخهم أبي هاشم مع أنهم يقولون عنه إنه «أعظم المحصلين؛ ورأس 
الموحدين» ومن لا يقاس به أحد ولا يدانيه. وهو الذي يذكرون من فضائله أنه طعن 
على عباد؛ وهو عندهم وحيد عصره؛ وفريد دهره"(تفسه). 

والعوض الذي بحصل عليه أصحاب العآهات والأمراض ليس ثواباء لأن الثواب 
هو المنفعة التي يقترن بها التعظيم والإجلال. وليس تفضلا لأن المتفضل يجوز أن 
يتفضل وأن لا يتفضل. ويكون كما تفدر أروش الجنابات» وقيم المتلفات. وهذا 
العرض لا يبطل بالمعاصي؛ فهر واجب للمؤمن وغير المؤمن. 

إلا أن المؤلف عند دحضه القول بالعوض يتوجه بخطابه إلى خصم مباشر يسميه 
#الجعفرية؟ باعتبارها تمثل رأيا كلاميا مأخوذا عن معتزلة البصرةء وباعتبارها نمثل حخصما 
سياسيا مائلا هو التيار السياسي المدافع عن الإعامة في ذلك العصر (ق167). 

وقد بدأ دحض القول بالعوض بتوضيح أن القائلين بالعوض يستندون إلى أصلين : 

1- أن الله يجوز أن يسلب النعم بدون استحقاق. ويتكر المؤلف: هذا الرأي مستندا 
إلى الآية: إن الله لا يغير ما بقوم حتى يغيروا ما بأنفسهم»(الرعد؛ 11). 

2- قولهم إن الله خلق الأجسام لا تنفع ولا تضر. وهذا غير صحيح.ء بدئيل 
الآية: #فأما ما ينفع الناس فيمكث في الأرض#(الرعد؛ 17). ويرى المؤلئف أن 
للأجسام طبائع تحيل يها الأجسام الأخرى وتستحيل بها هي نفسها. فما حدث من 
أمراض وغاهات فإن لها أسابا في الطبيعة؛ وإلا لما بادر الإنسان إلى الامتعشماء 
والتطبب منهاء وطلب المعونة للتخلص منها. وفي هذه المسألة تبدو صفحة من أهم 
صفحات فكر المطرقية إشراقا ومعاضرة؛ من تحيث أن نض الأئمة المتاحرين: مهه 
يحيى حميدالدين؛ كان يسخر ممن يطلبون منه الإستعانة بالمنظمات العربية والدولية 
لمواجهة الأوبئة والأمراض المعدية قائلا إن هؤلاء المعترضين لا يعرفون مصلحة 
المصابين» ولا أن لهم أعواضا عظيمة في الآخرة. ولم يكن غريبا أن يعد الهلاك وعدا 
بالسعادة في الآخرة في نظام عاجز 7 أن يوفر سبل العلاج في الدنيا. فقد أجابت 
المطرفية على دعاة الهلاك قبل ثمائية قرون. 

يسند املف على بطلان العوض باداة من العقل والسمع , 
- فمن العمل أن العوض إما أن يكون مساويا للثواب الذي يحصل للإنبان:؛ 


وبالتالى يكون مساويا لعمل الإنسان ولا يبقى شىء للعوض . وإما أن يكون ناقصا عنه؛ 
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وعندها تنتفي الحكمة من هذا الألم النازل بإنسان كان يستطيع بعمله أن يصل إلى أقضل 
من عوضه. وإما أن يكرن مثله؛ وبالتالي فلا حاجة للإنسان بهء لأنه يستطيع بعمله 
وحده أن يحصل على ما حصل عليه من ثواب. 

ويرد على مسألة أن الغرض من هذه الآلام هو اعتبار الأصحاء فيقول إن الأجنة 
تألم في بطون أمهاتها ولا يعلم أحد بألمها حتى يعتبر بذلك» وهذا ما يجعل ألمها عبئا 
إذا خرج الطفل حيا. ولو كان الجئين لا يألم كما يقول أصحاب العوض لما كان على 
الجاني عليه مسئولية؛ لأنه كالجاني على ميت. 

ويضيف المؤلف أن كثيرا من البهائم وسائر الحيواتات تتألم ولا يطلع على ألمها 
معتبر» وبخاصة إذا سكنت جوف البحار والأنهار. والأماكن التي لا ترى فيها كالأرضة 
والديدان» والوحوش البرية. فألمها بالتالي عبث لعدم الإعتبار به. 

و يستدل على بطلان العوض من السمع بقوله تعالى : 

- «أم لم ينبأ بما في صحف موسى. وإبراهيم الذي وفى. ألا تزر وازرة وزر 
اخرى. وان ليس لاوسان إلا ما سعى. وأن سعيه سوف يرى. ثم يجزاه الجزاء 
الأونى4(النجم. 36 - 41). وهكذا تنفي الآية أن يكون للإتسان غير سعيه مما يبطل 
العوض - 

ويرد على القول إن ما في الآية عام يجب تخصيصه» إذ للإنسان أشياء ليست من 
سعيه كالوراثة؛ والأمطار: وإخراج الثمارء فيقول إن هذه الأمور التي حصلت بدون 
سعي إنما حصلت في الدنيا. أما في الآخرة فلا ثواب بدون سعي أيدا. بل قن ان 
تكون الآية عامة؛ لأن فيها ما يخصصها وهر ولا تزر وازرة وزر أخرى». 

وينفي أن تكون الجنة أعدت للهوام والحيوانات» بدليل قوله تعالى (سابقوا إلى 
مغغرة من ربكم وجنة عرضها السموات والأرض أعدت للمتقين4(آل عمرات؛ 133). 
ولا ذليل على أنها اعدت للهوام والسباع. وأضاف المؤلف الأطفال إلى ساكني الجنة. 
لكنه لا يضيف المجانين إليهم؛ مع أنه يتحدث عن إعتراض يربط بين الأطفال 
والمجاتين (ق 169). 

كما يستدل على أن الثواب بالعمل بقوله تعالى : 

- «وتودوا أن تلكم الجنة أورثتموها بما كنتم تعملون4(الأعراف؛: 43). 

- طفاليوم لا تظلم نفس شيئاء ولا تجزون إلا ما كنتم تعملون#(يس. 54). 

ويحكي المؤلف عن أبي قاسم البلخي حديثه في (كتاب المقالات) عن الإختلاف 
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7 القول بعوض البهائم عن آلامهاء "فقال قوم إن الله سبحانه يعوضها في المعاد؛ 
وإنها تنعم في الجنةء وتصور في أحسن الصور لتروق للمؤمنين وتسرهم» ويكون 
نعيمهم ذلك دائما لا انقطاع له. قال قوم ويجوز تعويضها في دار الدنيا. وقد يجوز أن 
يكون في الموقف» وقد يجوز أن يكون في الجنة"(ق 170). 

ويبدو أن المؤلف يرى أن الحيوانات لا تبعث في الآخرة؛ لأنها ليست مكلفة 
فتحاسب على ما فعلت؛ وبالتاليى فليس لها ثواب» ولا عليها عقاب. ویکون بعثها من 
باب العيث. كما يخرجها العا باب الإبتلاء بمعنى التكليف «خلافا لما ذهب إليه 
بعض المعتزلة؛(ق 156). 

ويرد على من يورد بعض الأحاديث المنسوبة إلى النبي (ص) والتي تبين ثراب 
E‏ الات ولاق تقول إن شك SEN‏ إن ELS‏ نكرت اركف عل 
صدق النية والصبرء وليس على البلية والمصيبة في ذاتها (ق 166 - 175). 

ولأن الإبتلاء قد ورد في آيات كثيرة» مما قد يوحي بجواز الفول بالعرض؛ من 
حيث أن الإيتلاء بلا عرض ظلم وعيثء يحدد المؤلف 1 الإبتلاء كما ت 

- الإمتحان في اللغة هو الإختبار . قال تعالى «إذا جاءكم المومنات مهاجرات 
فامتحنوهن #(الممتحنة؛ 10), 

- ويعبر عنه بالإبتلاء حيث جاء قوله تعالى #وبلوناهم بالحسنات 
والسيئات(الأعراف؛ 168). وكذلك في قوله تعالى وابتلوا اليتامى4(النساء: 6) 
بمعنى الاختبار , 

- وقد يكون للبلاء معنى النعمة؛: كما في قوله تعالى «وآتيناهم من الآيات ما فيه 
بلاء مبين 6(الدخان؛ 33). 

وقد کون ا ا ا که اف الاره وان عدر لير اليلد 
المبين#(الصافات ١‏ 106). 1 

- وقد يعبر عن الإبتلاء بالفتتة : 

= فتنة بمعنى الشرك؛ كما في الآية «قاتلوهم حتى لا تكون فتنة4(البقرة؛ 193). 

= بمعنى العذاب» كما في الآية «يوم هم على النار يفتنون#(الذاريات؛ 13). 

= بمعلى الصدء كما في الآية «إحذرهم أن يفتنوك (المائدة» 49). 

= بمعنى المعذرةء كما في الآية لم تكن فتنتهم إلا أن قالوا والله ربنا ما كنا 
مش ركين#»(الأنقال؛ 23) 


= بمعنى الإيتلاء والإمتحان؛ كما فى الآية #أحسب الناس أن يتركوا أن يقولوا آمنا 
وهم لا يفتنون. ولقد فنا من قبلهم»(العنكيوت؛ 2 - 3). 

= بمعنى الإثى كما في الآبة ومنهم من يقول ائذن لي ولا نفتني؛ ألا ني الفتنة 
سقطرا#(التربة؛ 49). 

= بمعنى القتلء كما في الآبة «فما آمن لموسى إلا ذرية من قومه على خوف من 
فرعون وملائهم أن يفتنهم#(يوسف؛ 43) 

= بمعنى الإغواء» كما في الآية ؤلا يفتنتكم الشيطان4(الأعراف» 27). 

= بمعنى العبرة» كما في الآية «ولا تجعلنا فتنة للقوم الظالمين(يونس؛ 85). 

= يمعنى اللبس والتشييهء كما في الآية «ولككم نتنتم أنفسكم#(الحديد؛ 14). 

- ويعرف المحنة في استخدامها هنا بأنها ما يتزل بالإنسان وصح معه العمل. 
والممتحن هو من يصح منه الفعل المكلف به. يستدل على ذلك بالآية «ليبلوكم أيكم 
أحسن عبلا» (الملك؛ 2). والممتحن هو الله؛ وامتحانه يتم بالأمر والتهي. وأا 
الممتحن الميتلى على الحقيقة فهو الإنسان الذي يقعل المحتة . 

وهنا ينضح أمران: أحدهما أن الإبتلاء هنا لم يعد معئاه الإمتحان بالعاهات 
والأمراض والآلام . وإنما معناه التكليف بالأوامر والنواهي والخلق والتركيب. 

ثانيهما أن ما خرج من العقل كالحيوانات والمجائين خارج عن الإبتلاء» لانعداه 
العقل الذي يفهم به الأوامر والتواهي . 

ويذلك فما حدث بالتاس من عمى» وصمم؛ وغير ذلك من المصائب التى تصيب 
الإنسانء قإن لها أسبابهاء وليست امتحاثات لها أعراض فى الآخرة كما ترا الع 
الجبائية وتابعهم جعفر ومن أخذ برأيه من الريدية» وهم من أطلق عليهم «المخترعةه (: 
55] ¬ 166). 


الوعد والوعيد 


يرد المؤلف في هذا الباب على المجبرة "ومن وافقهم من الخوارج؟. ولا يبدو أ 
عاك حون ب ي رالممرعة ىن هلاالات” 


من أدلة العقل قول المؤلف إن الله «لا يعذب من لا ذتب له. ولا يرضى الكفر . 


ا يحب الفاد! , دل e‏ ذلك بالقول إن جميع هله الأمور من الائ اه a‏ 


0 
ات 
يغعل و من القبائح , OE‏ فهر 0 يعذب من ا له أن ذلك يكون ظلل.ا. 


00 
,الظلم فيح 


ran 


ومن أدلة السمع قوله تعالى: 

- «وآن ليس للإنسان إلا ما سعى. وأن سعيه سوف يرى. ثم يجزاه الجزاء 
الأوفى€(النجم 39 - 41). 

- طوكلا أخذنا بذنبه6(العنكبوت 40). 

كما أنه لا يثيب من لا عمل له؛ وفاء! لوعده ووعيده. 

ويرد المؤلف على المجبرة والخوارج في مسألة الأطفال قيقول إن الله لا يعذب 
الأطفال يذنوب آبائهم. ويدحض قول المجبرة إنه إنما عذبهم لأنه يعلم أنهم بعصونه 
إذا بلغوا سن الرشد»ء فيقول إن ذلك ظلم لا يجوز منه وفقا لتعريف الظلم عند المعتزلة 
بأنه وضع الشيء في غير مرضعه على وجه العدوان. يستدل على ذلك بقوله تعالى: 

- «وما كنا معذبين حتى نبعث رسولا#(الإسراف 85). 

- لتلا يكون للناس على الله حجة بعد الرسل»(التساء» 165). 

والإرسال لا يكون إلا لمن يعقل ويدرك. والأطقال لم يصلوا بعد سن الإدراك. 

- كل امريء بما كسب رهين#(الطور؛ 21). 

- «كل نفس بما كبت رهينة#(المدثره 38)ء والأطفال لا كسب لهم. 

- ألا تزر وازرة وزر أخرى4(النجم؛ 38). 

فإذا كان أحد لا يؤخذ بذنب غيرهء بل بوزر نفسهء فإن الأطقال غير معذيين إذا لم 
يكن لهم أوزار يؤخذون بها. وكما أن الحدود لا تطبق على الأطفال في الشريعة؛ فإن 
تعذيبهم في الآخرة أولى بالسقوط من سقوط الحدود عنهم. ولا يمكن أن يعذبوا لعلم 
الله أنهم لو بلغوا حد العمل كفروا للأسباب التالية : 

-١‏ أن حصول الضرر على وجه الإستحقاق قبل حصول السيب الذي يستحق به 
ذلك الضررء قبيحء والقبيح لا يجوز منه. 

2- لو جاز ذلك لجاز أن يعدب الناس أجمعين» لأنه يعلم أن لا أحد متهم إلا 
رنتصدر مته معصية. واستدل الموئف على هذا بالآية 

- «وإذا المؤودة سئلت. بأي ذنب قتلت#(التكويرء 8): وبحديث نبوي يقول 
(أطفال المشركين أهل الجنة) . 

ويرد المؤلف على قول الخوارج إن أطفال المشركين أبعاض لآبائهم» وحكمهم في 
الآخرة حكم الآباء. كما كان ذلك في الدتياء فيقول إن هذا غير صحيح لأن الآخرة دار 
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تمر يفل فها كل إلى جراء عله والى تفل الله ورجح كالاطيال. 

ويستدل على أن الله ا الظلم ولا | لما ولا يحب القساد. من العقل 
بأن إرادة القبيح قبيحة. إذ لا فرق بين مريد القبيح وفاعله في استحقاق الذم. والرضى 
والمحبة يرجعان إل الإرادة. فما ورد من الكلام فی الإرادة فهو رارك فيمًا ها لا 
يجوز أن يعمل القبيح ليا يجوز أن يريده ‏ وإذا أراده ولا يقبح مله وجب أن يه يشبح منه 
سائر القبائح . 

ويرد على القول بأن الإرادة لا تقبح لنفسها وإنما يختلف حالها لأجل فاعلهاء 
فيقول إن الإرادة تقبح مئی ايت إرادة للقبيح ٠‏ لأنها تصبح بمنزلة فعل القبيح . 

ومن أدلة السمع على ذلك قو له تعالى : 

- وما الله يريد ظلما للعباد#(غائر؛: [3). 

- «وما الله يريد ظلما للعالمين4(آل عمران» 108). 

- #كل ذلك كان سيئه مكروها»(الإسراء؛ 38). 

ويستدل من الحديث التيوي الشريف بحديث يقول (إن الله يحب معالى الأمور). 
وقوله (ص) (إن الله يحب أن تؤتى رحخصه كما یکره أن تؤتى معاصيه)ء وقوله (إن الله 
كره لكم قيل وقال» وكثرة السؤال؛ وإضاعة المال)(152 - 155). ويضيف المؤلف أن 
الله صادق فى أخباره كلما e‏ يجوز عليه الكذب فى شىء متها ويعرقف الوعد بات 
#الإخبار من الله عن إيصال التفع؛ وهو الثواب. إلى أوليائه فى مستقيل الزمان*. كف 
يعرف الوعيد بأنه «الإخبار منئه عن إيصال الضرر المستحق إلى أعدائهة(ق 225). فإذا 
أخبر عن ثواب وعقاب فلا بد من الوفاء يما وعد وتوعد. 

ثم يخوض المؤلف في مسألة اختلفت فيها المعتزلة مع جهم بن صفوان واسماع؛ 
البطحي في قولهما ابانقطاع تعيم أهل الجتة. أي أنه غير دائمء مما يعني أن الجن 
والنار تفيان (نقسه). ويتفي المؤلف هذا القول. 


المنزلة بين المنزلتين : 

يوضح المؤلف أن المفصود بالمنزلة بين المتزثتين بيان ما يستحمّه أصحاب الكبائ 
من أحكام . ويصنف آهل التكليف 2 صنمين : مستحغي الثواب و مسشحقي العمّاب . . 
بصنفا مستحتی الراب ت صتفین ٠‏ هه توابهم عظيم وهم الانبياء: وضتف توادي. 


آقل على ست ماله وشم من دوت الانياة؛ 
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ويقسم مستحقي العقاب أيضا إلى إلى صنفين» صنف يستحق عذابا عظيما وهم 
الكفار» وصنف يستحق عذابا دون ذلك وهم الفساق. وصاحب الكبيرة في رأي 
المولف والمعتزلة يسمى فاسقاء وليس كافرا كما قالت الخوارج؛ ولا مؤمنا كما قالت 
المرجثة» ولا يحكم لهم ولا عليهم بشيء من أحكام الكفار» كما لا يحكم لهم 
وعليهم بكل أحكام المؤمتين. ويحدد المؤلف ما يسقط عنهم من أحكام الكقار من 
جواز المناكحة والموارثة وأكل الذبيحة» وسقوط القتل والسبي. وهكذا فأصحاب 
الكبائر «أهل منزلة بين المنزلتين؟(ق 235). 

ويستتتج المؤلف إجماع الجميع على تفسيقهم؛ من أن الخوارج يقولون إن صاحب 
الكبيرة «كافر فاسقء والمرجئة يقولون مؤمن فاسقء وأصحاب الحسن (اليصري) 
يقولون مناقق فاسقء وتحن نقول فاسى. فما نقوله إجماع؛ وما يقولون مختلف فيه 
... وهذا هو الذي آورده واصل بن عطاء على عمرو بن عبيد عند مناظرته/(تقسه). 

وتأخذ المطرفية برأي الهادي في مسألة حكم الفساق الذين يموتون على فسقهم. 
فالمؤلف يرد على المرجنة في هذا الموضوع من حيث يقولون إنه لا يجوز أن يعامل 
هؤلاء الفساق معاملة الكفارء بل ترى أن الله قد يشملهم برحمتهء وتنالهم الشفاعة 
EE‏ آنا المؤلف فيتايع الهادي في قوله إنهم مخلدون في التار. ويستدل 
على ذلك يما يلي : 

1- أن العقاب جار مجرى الذم. والعقلاء مجمعون على ذم من فعل القبيح حتى 
يأتي بما يسقط ذمه. 

2- أن ترك عقاب الفساق مع الإصرار إغراءا بالمعاصي؛ وفي هذا محاباة على 
حساب من تكلفوا المشاق والصبر والطاعات. 

3- إخلاف الله وعده ووعيده في هذه المسألة إخلاف لجميع وعوده للمؤمئين. 

4- إن المتوعد من الئاس يحمله على توعده غيظ أو جهل أو عجلة أو سوء 
تقديرء فيرجع عما توعد به بعد أن يتبين له الحق» ويخلف وعيده. ووعد الله ووعيده 
عدل وحكمة. ولا يجوز من الحكيم ترك العدل والحكمة إذا كانا مستحقين. 

ومن أدلة السمع قوله تعالى : 

- ومن يعص الله ورسوله فإن له نار جهنم خالدين فيها أبدا)(الجن» 23). 

- إن الأبرار لفي نعيم. وإن الفجار لفي جحيم. يصلونها يوم الدين. وما هم 
عنها بقائيين#(الاتفطار؛ 13 - 16). 
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- تلك حدود اللهء ومن يطع الله ورسوله يدخله جنات تجري من تحتها الأنهار: 
خالدين فيها ... وله عذاب مهين#(التساف 13 - 14). 

وصاحب الصغيرة خارج من هذا الحكم بدليل قوله تعالى : 

- إن تجتبوا كبائر ما تنهون عنه يكفر عنكم سيئاتكم#(التساء؛ 31) 

وكذلك التائ بدليل نوله تعالى: 

- «إلا من آمن وعمل صالحا#(سبا؛ 37). 

ويقول المؤلف إن الاية التي تخالف هذا الحكم مثل: 

- إن الله لا يقفر أن يشرك به ويشفر ما دون ذلك لمن يشاء#(النساء؛ 116) 
مجملة ويجب تأويلها لتناسب ما يقول به في مسألة المنزلة بين المنزئتين (225 - 229). 


الأمر بالمعروف والنهي عن المثكر : 
برى المؤلف أن الأمر بالمعروف والتهى عن المنكر واجيان على كل إنسان. 
ويعدهما قرض كفاية؛ عتى قام به البعض سقط الوجوب عن الباقين. ويقسم الأم. 
بالمعروف إلى توعين : مفروضى؛ ومتندوب. وكذلك التهي عن المنكر؛ يقسمه إلى نه 
عن محظور وهو فرض» ولهي عن مکرو: وهو مستحب ۔ 
ويقسم الأمر بالمعروف والنهي عن المتكر أيضا إلى خاص وهو الواجب على .٠‏ 
بيدهم الحكم؛ من حيث إقامة الحدود وتنفيذ الأحكام وغيرهاء وعام وهو مأ يح 
. جميم الملمين عند كمال الشروط ‏ 
يستدل المؤلف على ذلك بالآيات: 
- «ولتكن منكم أمة يدعون إلى الخير ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر 4! 
عمران» 104). 
- لعن الذين كفروا من بني إسرائيل على لسان داود وعيسى بن مريمء ذلك با 
عصوا وكاتوا يعثلون. كاتوا لا يتناهون عن منكر فعلوه) ليئس ما كانرا 
يفعلون6(المائدة. 78). 
- «كنتم خير أمة أخرجت للداس. نأمرون بالمعروف وتنهون عن المنكر4! 
خمان: 0110 
- #ليسوا سواء من أهل الكتاب: أمة قائمة يتلون آيات الله آثاء الليل وهم 
يسجدون. يؤمتون بالله واليوم الآخر؛ ويأمرون بالمعروف وينهون عن المنكر 4 
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- طوآمر بالمعروف: واته عن المتكر؛ واصبر على ما أصابك#(لقمان» 17). 

وبضع المؤلف للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر شروطاء هي! 

1- أن يعلم المرء أن المأمور به فرض أو مستحب» وأن المنهي عنه كبيرة يجب 
النهي عتهاء أو مكروه يستحب النهي عنه. «لأنه متى لم يكن عالما بذلك لا يأمن أن 
يكون آمرا بقببح وتاهيا عن حسن'١.‏ 

2- أن يغلب في ظن العائم به أن لأمرء وتهبه تأثيرا؛ وإلا فلا يجب عليه شيء. 
لأن الأمر والنهي إنما وجبا أو استحبا للفائدة المرجوة منهماء وليسا غاية في ذائهما . 

3- أن لا يؤدي الأمر والنهي إلى مثل ما يخشى وأعظم منه. 

4- أن يأمن على حاله؛ ويضمن السلامة: وإلا حق له توع من التقية قد تصل إلى 
حد التطى بكلمه الكمر. 

5- أن يعلم القاعل أو يغلب على ظنه أن عمله ضروري وإلا ضاخ المعررف. 
ووقع المتكر. لأنه متى لم يعلم ذلك لم يكن للأمر والنهي معتى . 

أما طرق الأمر بالمعروف والنهي عن المتكر فتتدرج من الوعظ اللطيف. إلى القول 
اللين. إلى التخويف بوعد الله ووعيده. قإذا تمت الفائدة وجب عدم تجاوز ذلك إلى 
غيره. ثم يتتهي في آخر المطاف بالقتال بعد استنفاد جميع السيل. لكن المؤلف يربط 
الفتال بالامكان . 

أما الدليل من العقلء في نظر المؤلف» على كوئه فرض كفاية فيأني من أن 
الغرض عا إذا زال بواحد سقط عن الآحرين ‏ 

ومن السمع يستدل المؤلف بالآية : 

- «ولتكن منكم أمة يدعون إلى الخيرء ويأمرون بالمعروف» وينهون عن 
المدكر#(آل عمرانء 104). *فقال منكم؛ ومن هنا لنتبعيضء وذلك يقتضي وجويه 
على بعض غير معين إذا قام به سقط عن الباقين ٠‏ وإن أخل به الكل كاتوا بالإخلال به 
مأخوذين"(ق 238 - 240), 


النزعة المادية عند المطرفية: 


شعات علم الطيعق أو ما بتعدى بهذا الموضوع؛ وعرضه في مكان واحد لتمكين 


القاريء من الإءللاع عابه. داك أن هذه المواضيع تأتي في أماكئها في ثايا علم الكلام 
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بحيث يصعب الإطلاع عليها مجتمعة في اتساقها وتناغمها. وتزداد أهمية جمع هذه 
الآراء ودراستها إذا علمنا أنها أفكار يبدو عليها أنها متميزة وغير مسبوقة في علم الكلام 
المعتزلي بخاصة» وفي الفكر الإسلامي بعامة. 

وأولى الفكر التي لصقت بالمطرفية هي أنها «طبيعية»» وأنها تتبع المذهب الطبيعي. 
وهم لا ينكرون القول إن للأشياء طبائع. قال المؤلف بهذا الصدد «ونحن لا نتكر 
الطيع. وإنما أنكرنا أن يكون من غير طابع؟(ق 108). ويذلك جعلت المطرفية من 
الطبيعة فكرة أساسية في الفكر الإسلامي» وأدخلتها في علم الكلام من باب الجبر 
والإختيار؛ إذ رأت أن الله خلق للأجسام أو المواد طبائع؛ أو قفطره وجبرهاء أو 
فطرهاء على أن تفعل وفق تلك الطبائع والفطر. وإدخال الطبيعة عنصرا في علم الكلام 
تجديد مهم يوفق ما بين العلم والدين» ويفتح آفاقا واسعة للتجربة العلمية للإنسان ولر 
أتيح لهذه النزعة العلمية المادية أن تتواصل وتنمو وتزدهر لما اتغلق هذا الياب في الفكر 
العربي الإسلاميء ولما أصبح العرب والمسلمون يتعلمون العلوم الحديثة من غيرهم. 
بل وأحياتا يجدون أنفسهم في موقع الرافض لهذه العلوم» والمتناقض معهاء والتظ 
إليها باعتبارها علوما غريبة «مستوردة؟. 

وإذا كانت قد سبقت الإشارة إلى أننا لا نستطيع توكيد ما قاله اشتروتمان وأرئدوتك 
وتريتون من أن المطرفية قد تأئرت بالفلسفة اليوئائية أو بالإسماعيلية؛ فإن ما يصعب 
القطع فيه ما قاله مادلونج من إنكار أي تأثير للفلسفة اليونانية » وإن كانت دراسة هذء 
المخطوطة الفريدة ترجح أن المطرفية قد أخذت هذه الأفكار عن الهاديء مضيفة إليه ٠١‏ 
قاله الحسين بن القاسم العياني؛ كما سبق أن أوضحنا عند الحديث عن الفه| 
الإنساني. وإذا كان من المسلم به أن بعض ثراث الفكر اليوناني قد عرف شفويا بم 
بعض المتكلمين دون أن يترجمء وبخاصة على أيدي المترجمين في المتاطق التي كا 
قبل فتحها مسرحا للفكر اليوناني في ما عرف بدولة #الروم٠»‏ أو الدولة البيزئطية؛ فإ 
من المشكوك فيه أن يكون هذا التراث الشفوي قد عرف مباشرة في اليمن في تلا'. 
الفترة المتأخرة التي نشأت فيها المطرفية وازدهرت ولعل هذا التراث قد اتتقل؛ عاء, 
نحو غير مباشر أيضاء إلى كتب الأئمة المتقدمين من أمثال القاسم بن إبراهيم الرس 
والهادي يحيى بن الحسين. وجاءت المطرفية لتأخذ تلك الأفكار الأولية الميعثره؛ 
وتجمع شتائها؛ وتزاوج بيئها وبين قول مدرسة بغداد المعتزلية وأبي قاسم البلخي ١!‏ 
:فعل الإنسانٍ لا يعدوه ولا بوجد في غيرههء فقالت إن هذا الإنسان يكتفى بإحدادء". 
الحركة في بدته لتفعل الآلات وفقا لطبائعها. وهو مسثول بالقطمع E‏ وو 


ونواه. لكن حقيقة الفعل تعتمد على طبيعة الآلة. وبنت على ذلك وطورتهء لتصوغ منه 
مذهيا متماسكا يذهب به إلى نهاياته المنطقية» مستوحية المتاخ العقلاني في أقوال النظام 
والجاحظ. وميلهما نحو التعامل مع الطبيعة والثقة بالتجرية الإنسانيةء وبالأمثلة المأخوذه 
1 الحياة. والمطرفية تلخص هذا المبدأ بالقول «ما طريقه المشاهدة (أي التجربة 
العملية) لا يحتاج إلى دليل آخر لإثباتهة. وقد مضت يعيدا بقول المدرسة البغدادية إن 
الأعراض تفنى في حين تبقى الأجسام إلى حد القول إن الأجسام (المادة) لا تفنى ولا 
تخلق من العدم» وإن الله خلق من العدم أصولا نشأ العالم منها وفقا لفطرة الله التي 
قطرها عليها. 


تعود فكرة القول إن للعالم أصولاء في فكر المطرفية» إلى الإمام الهادي الذي 
لعله اتصل على نحو غير مباشر بشيء مما عرف شفويا (وربما ترجم ولم يشع ويعرف 
فيما بعد) من الفلسقة المادية اليوئانية ما قبل سقراطء وكيقه يما ينسجم والايات 
القرءانية» فجعل للعالم أصولا مادية خلق الله العالم منهاء هي الماء» والطين» والثار. 
ويتحدث الهادي تارة عن الهواء»ء وتارة عن الريح وکأنه أصل من الأصولء مع قوله إن 
الأصول ثلاثة. وهكذا تبدو المسألة في ذهن الهادي غير واضحة كل الوضوح» ما إذا 
المسترشد» 464/2 علي محمد زيد» معتزلة اليمن : دولة الهادي وفكره؛ 177). 

ويقول الحسين ين القاسم العياني في (كتاب الفرق بين الأفعال؛ والرد على الكفرة 
الجهال) وهر (الله) يقدر مع ذلك أن يخلق جميم لمك بخلقه للهواء؛ والنار» 
والماء؟ . وهكذا؛ فإن الأصول التي تردد الهادي بين جعلها ثلاثة أم أربعة وا اص ت 
هنا ثلاثة بإخراج الطينء أو التراب منهاء من حيث أصله من الماء كما فال الهادي 
نفسه. لكن الجديد هنا قول الحسين بن القاسم «ولكنه أراد أن يدل ذوي الألياب على 
حكمتهء بإصلاح الأسياب بالأسباب . لأنه لا يفعل المعنى بالمعئى إلا عالم بما صتع١.‏ 

و لأن فكرة الأصول الثلاثة أو الأربعة غير واضحة في فكر الهاديء حلت محلها 
فكرة إصلاح الأسباب بالأسباب» والتي لعلها تطورت عند المطرفية إلى القول بالطبائع 
الخاصة للا جام بحت تكرت قابلة للا خالة والإستكالةء والاثر ولكاثر)؛ وفقا اعيا 
وتركيبهاء أي وققا لهذه الطبائم (ق 82). 
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قالمؤلف يقسم الأشياء (الوجود) إلى أربعة أقسام: 

1- #قسم يرى (بفتح الباء) ويرى (بضمها): وهو الأحياء من الخلق السالمون». 
وهو ما يمكن أن نسميه مع بعض تحفظ عالم الحيوان بالمغارنة مع الأقسام الثلائة 
الأحخثرى . 

2- "قسم يرى (بضم الياء) ولا يرى (يقتحها): وهي الجمادات عندناء وعند عبرت 
والألوان*: وهي المادة غير الحية. 

3- «قسم لا یری (بفتح الياء) ولا يرى (بضمها): كالأعراض عندتا وعند غيرناء. 

4- قسم یری (بفتح الياء) ولا برى (بضمها): وهو الله١(ق‏ 51). 

ثم يقرر المؤلف أن للعالم أصولا هي الماءء والهراء؛ والرياح. وقيل التار". 
وهكذا تخلو الأصول المادية للعالم عند المطرفية من الطين؛ ولكئه وفقا لما كتب 
الهادي؛ أصله من الماء. فوجود أصل الماء يعني أن التراب متضمن فيه. ثم تحافظا 
النار على عدم النقة في أنها م الأصول وفتنا لتردد الهادي في جعلها من تنك 
الأصول. وهنا يؤكد أن فكرة الأصول المادية مأخوذة من الهادي. ويضيف الما 
تخريجا لتردد الهادي في الول إن النار من الأصولء فيقول إن الماء والهواء والريا- 
أصل ما خلق الله من التار وغبرها. ويحول المؤلف حديث الهادي العابر عن i‏ 1 
المادية للعالم إلى نظرية متكاملة في نشأة الطبيعة حيث يقول: «رأينا كثيرا منه (العال.) 
حصل على معنى التدريج» كالحيوان من الماء المهين؛ والأشجار من الماء والطين . 
والجطر هن السيفات. ورا ك ا مته يريك بعل اتان كالانتان وغ الان فى 
جماد وحيوانء فعلمتا أن من الأشياء فرعا ومنها أصلا"(ق 63 - 64). ويسعدل على 
ذلك من القرءآن الكريم حيث يقول: 

- «وجعلنا من الماء كل شيء حي)(الأنبياءء 230؛ إذ ذكر أنه خلق كل شيء ء, 

لماء. والمؤلف هنا يقترب من قول طاليس إن الماء أصل العالم. كما يستدل EW‏ 
8 الاي : 

- طثم استوى إلى السماء وهي دخان. فقال لها وللأرض اثتيا طوعا أو كرها. قاتا 
أنينا طائعين #(نصلتء» 11). وفسر ذلك بالقول دفذكر أن السماوات كن دخاناء وأ 
خلقهن من ذلك الدخانء والدخان لا يكون إلا من حراقة"(ق 64)» ويقصد بالحرافه 
الثاا وبصت إن لعفن لد ره إن الله اكلا الاده ال كر الا وا | كيل > 
الي 


الا 


- «وكان عرشه على الماء#(هود: 7)ء ويفسرها قائلا إن البعض قال إن ذلك 
يعني أن الله ابتدأ خان المادة الحية من الماء. 

ويستشهد أيضا بالآية : 

- طفإنا خلقناكم من تراب#(الحج؛ 5). 

ويخلص من هذا الحجاج إلى القول إن آيات قرءآنية كثيرة تشهد على صحة القول 
بأن للعالم أصولا مادية خلق متها. 

ثم استشهد بكلام ينسب إلى علي بن أبي طالب فيه الكثير من الصنعة والإنشاء؛ 
نلخصه في القول إن الله خلق العالم بصورة متدرجة؛ وجعل بعضه يحدث تأثيرا في 
لان امه الا كلك E I‏ وكلى NE DY OE ER‏ 
(أجرى) فيها ماءا متلاطما تياره ... حمله على متن الريح العاصفة ... ثم أمرها 
برده. الهراء من تحتهاء والماء من قوفها. ثم خلق ريحا عاصفة بعيدة المنشأء فصفقت 
الماء» وآئارت موج البحار عصفا شديدا» حتى أرتفع في الهواء» فتكونت مته السموات 
السبعء وجعل سفلها موجا مكفوفاء وسقفا محفوظاء وسمكا مرقوعا بلا عمد 
يدعمها 0( نفسه) , 

ثم نقل عن القاسم ين إبراهيم الرسي في (كتاب الرد على اين المقفع) قوله ولا 
بد لهذا الخلق من رؤوس أولية مبتدعة من الله خلق منها العالم *ولا يبقى لهذه 
الرؤوس (الأصول) أن يكون بعضها من بعض» يل نكون متضادة تضاد النار 
والأرض؛(نفسه) ‏ ونقل من (كتاب الدلبل الكبير) للقاسم نفسه قوله #وكل مركب انثتقص 
من الأشياء فعاد إلى شيء بعد تنقصه بالفرقة والبلى؛ فمنه خلق وركب غير شك ولا 
امتراءء كالئلج والجليد والبرد الشديد؛ الذي يعود كل واحد منها إذا اتتقص وفرف. إلى 
ما منه ركب من المياء وخلق. وتركب الأشجار والحبوب والأغذية التي تعود عند بلاها 
إلى ما ركبت منه من الأرضين (التراب) والمياه والأهوية“(نفسه). ويواصل المؤلف 
النقل عن القاسم في قوله في الكتاب نفسه: لأن كل شجرة فائمة حبةء وكل حيوان. 
فهي من الماء؛ بدليل ان الشجرة إذا افتقدت الماء يبست ومانت. وهكذا جميع النباتات 
أصلها من الماء. وأن كل مدرك محسرس خط من أصلين وأكثر اختلطت وامترجت» 
ثم تعود بعد تحللها إلى أصولها المفردة (نفسه) ‏ 

ويستشهد المؤلف بالهادي في قوله بوجود اصول مادية أولية خلق الله العالم منهاء 
كما سبق أن عرضتا. وأن لكل أصل من هذه الأصول طبائع E‏ عنقا عير 
مؤتلفغه , 


ونقل عن علي بن أبي طالب القول إن الله خلق في البداية الماء والهواء والرياح. 
فعصفت الرياح بالماءء قأثار زبدا أحرق النار على سطح الماء لتوجد الأرض من حراقة 
ذلك الزبد» والسموات من دخانها. وهذا الإقتباس غير الذي أوردناه سالفا (نفسه) . 

ويؤكد المؤلف أنه بناءا على هذه الأدلة قررت المطرفية وجود أصول مادية أولية 
للعالم؛ وهذه الأصول أضداد متعادية لينفي إمكان تكون بعضها من بعض. وينفي أن 
تكون أصول العالم جواهر متثورة ألف الله بينها حتى صارت أجساما. وهو بهذا ينفي 
النظطرية الذرية التي أحذت بها المعتزلة حيث الجوهر عتدهم جزء AR‏ وهو أصغر 
جزء يمكن أن يصل إليه انقسام العالم. وهذا الجزء الذي لايتجزأ ليس بطويلء ولا 
عريض ٠‏ ولا عميق. وتعريفه أنه ما يجب النحير علد وجرده» أي أنه جوهر لن 
جسما. فإذا انضم إلى هذا الجزء الذي لا يتجزأ «مثله من جهة الطول سمى خطا 
ووصف 5 طويل 0 لحصول الطول فيه وهو التاليف بين الحركين. فإذا انضم 
إليهما مثلهما على هيئتهما في التأليف من جهة العرض سمي مجموع هذه الارننة 
سطحا وصقيحة؛. ووصف بأنه طويل عريض لا غير» لحصول العرض وهو تأليف هذين 
الجزئين الأولين. فإذا انضم إلى هذه الأربعة مثلها من فوقهاء وهي جهة العمق. متآلفة 
على هيئتها سمي (هذا) جسما طويلا عريضا عميقاء وهو أصغر الأجسام». وهكذا 
فأصغر جسم عندهم ثمانية أجزاء لا تتجزأء أي ثمانية جواهر متآلفة (ق 65). وينقل 
المؤلف عمن يسميهم «أصحاب الجواهرة أنهم قالوا «أقل خط من جرثين» وأقل سطح 
من خطين » وأقل جسم من سطحين !(نفسه) . وينتهي المؤلف إلى دحض هذه النظربه 
الذرية ليحل محلها أصولا مادية للعالم (63 - 68). 

ويقول المؤلف «إن الله خلى العالم يحيل ويستحيل1. ويعني بذلك أن الا جار 
تغير بعضها بعضا وتتغيرء تؤثر وتتأئر؛ تؤثر وتنقع إذا استعملها الإنسان على نحم 
صحيح ١‏ وتضر إذا استعملها على نحو غير صحيح. ويضرب على ذلك مثلا بالنار؛ 
فطبيعتها أنها تحرق» وطبيعة الغاء انه يروقء وطبيعة الطعام أنه يشبع » وطبيعة الاعطية 
أنها تدفي وتسترء وطبيعة الدواء أنه يشفي. وطبيعة السم أنه يقتل ويفني. 

أما الغرض الذي له خلن الله العالم؛ في نظر المؤلف. فهو انتفاع الإنسان به 
لكن «الأشياء نآفىيه على معتى وضارة على معلى ا على سب التناول؛ وهي محلة 
aT‏ غإذا تفنت او ضرت قلنا جرت يفطرتها وتركيبهاء". ويوضح المؤلف أ 
تة الأشناء أو قطرتها ليست إختراعا مطرفياء بل هي استنتاج من القرءان مستدلا 
بقوله تعالى : 


- طفاطر السموات والأرض#(يوسف. 101). 

- إن أجري إلا على الذي فطرني#(هودء 51). 

- طقل الذي فطركم أول مرة#(الإسراءء 51). 

- «وجهت وجهي للذي فطر السموات والأرض؟«الأنعام؛ 79). وترد هذه الآبة 
على لسان إبراهيم مما يجعل المؤلف يقول «إن القول بالقطرة ملة إبراهيم؛ وليس أمرا 
جديدا جاءت به المطرفيه , 

ويعرف 7التركيب» في اللغة فيقول إنه وضع الشيء في الشيء٠.‏ فتركيب الأشياء؛ 
إذاء هو اندماجها بعضها في يعض . NE‏ ا کلمتان ترجعان إلى معئى 
واحدا(ق 69). لكن المؤلف يأتي بما يميز بين التركيب والفطرة حيث يقول إن التر كيب 
«إخراج الفرع من الأصل» والفطرة ا ا وإخراج الفرع منهة. ثم يعود فيقول 
«فإن قيل الفطرة هي خلق الأجسام كلهاء والتركيب هو إجراء الله لها وجبرها على 
جميع أحوالهاء من أحوالها وطيائعها . . . فهو أولى وأقرب إلى عا تروم إتباته(نفسه). 

ويستشهد على ذلك بقول الهادي في (كتاب البالغ المدرك) #وهده أمور أوجبتها 
الفطرةة. ويضيف «وقسرها السيد أبو طالب (الهاروني) ... ققال ومعنى الفطرة هو 
ابتداع الأشياء الأولية التي نراها أصولا للبرية. قال (النبي ص ) كل لود لد عل 
الفطرة؛ وهو الأصل الذي ركيه الله عليه».. وهكذا مهد المؤلف بإمام من أثمة 
الزيدية في طبرستان ليحتج على من يدحضون آراء المطرفية استنادا إلى أقوال أولئك 
الأئمة. 

ثم يأتي إلى تناول «الإحالة والإستحالة؛ من حيث هي لاله لاعت عقر ا هد 
الإنكارء فيدئل على أنها عبارة مأخوذة من كلام الأئمة . يقول 7وأما لفظ أحال واستحال 
فذلك موجود في كلام الأئمة عليهم السلام. قال أمبر المؤمنين (علي بن أبي طالب): 
أحال الأشياء لأوقاتهاء ولاءم بين مختلفاتهاء. وقال الهادي إن الماء استحال بحيث لا 
يصلح للطهور. وبعد أن يؤكد المؤلف على أن عبارة الإحالة والإستحالة ليست جديدة 
ولا بدعة كما يزعم خصوم المطرفية. يقول #ومعنى قولنا استحال الجسمء أي تغير 
وخرج من حال إلى حال. والتغير في اللغة هو التبديل والإستحالة"(ق 70). ويوضح 
أنه إتما استفاض في شرح هذاء وتبيين أصولهء لأن خصوم المطرفية “ينكرون ذلك 
علينا أشد الإنكار» ويعيبون من استعمل فى كلامه هذه الألفاظ؛ ويشنعون عليه عند 
العوام ؛ ويخرجونه من حكم الإسلام"(ق 7 


ويكرس المؤلف فصلا للدلالة على أن الأجسام تنفع وتضر؛ وتحيل وتستحيلء 
بحسب طبائعها وصفاتها الخاصة بهاء حيث يمول إن أدلة العقل والسمع قد دلت على 
أن الله خلق الأجسام تؤثر بعضها في بعض» وعلم الإنسان كيف يستفيد منها. فمن 
استخدمها على وقق طبائعها انتفع بهاء ومن لم يستخدمها وقق طبائعها لم يتتفع بهاء بل 
أحدث ضررا بوضعه الأشياء في غير مواضعها. ولكي ينفي عن المطرفية ما اتهمت به 
من أنها E‏ في ذلك بمذهب الطبيعيينء أو من يسميهم #أهل الطبائع ٠٠‏ يورد آيات 
قرءآنية تؤيد ما يذهب إليه. مثل قوله تعالى: 

- «أنزل من السماء ماء. فالت أودية بقدرهاء فاحتمل السيل زبدا رابياء ومما 
يوقدون عليه في الثار إبتغاء حلية أو متاع زبد مثله. كذلك يضرب الله الحق والباطل . 
فأما الزبد فيذهب جفاء؛ وأما ما ينفع الناس فيمكث في الأرض #(الرعد؛ 17). 

- «والفلك تجري في البحر بما ينفع الناس #(اليقرة؛ 164), 

- «والله جعل لكم من بيوتكم سكناء وجعل لكم من جلود الأنعام بيوتا 
تستخفونها يوم ظعنكم ويوم إقامتكم ؛ ومن أصوافها وأوبارها وأشعارها أثاثا ومتاعا إلى 
حين . والله جعل لكم مما خلق ظلالاء وجعل لكم من الجبال أكناناء وجعل لكم 
سرابيل تقيكم الحرء وسرابيل تقيكم بأسكم؟(النحل؛ 80 - 81). 

- (ولكم فيها منافع كثيرة»ء ومنها تأكلون. وعليها وعلى الفلك 
تحملون%(المۋمنون› 21). 

- «والأنعام خلقها لكم فيها دفء ومنافع ومنها تأكلون. ولكم فيها جمال حين 
تريحون وحين تسرحون. وتحمل أثقالكم إلى بلد لم تكونوا بالغيه إلا بشق 
الأنفس #(التحل» 5 - 7). 

- وهر الذي أنزل من السماء مأء» لكم منه شراب؛ ومنه شحر فيه تسيمون. ينبت 
لكم به الزرع والزيتون والنخيل والأعناب. ومن كل الثمرات#(التحل؛ 10 - (1)۔ 

- «وألقى ني الأرض رواسي أن تميد بكم» وأنهارا وسبلا لعلكم تهتدون #(التحل ٠‏ 
5]) 

والفارق الأساس بين المطرفية ومخالفيها في مسألة الطبائع أن المخالفين يقولون إن 
من يقول إن الأجسام تدفع وتضر ينسب إليها النفع والضرء يما يعني أنها فاعلة. 
وبالتالي تصح نسبة الفعل إليهاء ونسبة الفعل إليها يعني أنها تشارك الله في قعله. وترد 
المطرفية بان تسةه الفعل إليها على هلا التحو لا يف إلا تى حدت الفعل على وة 


الإختيار. وتحل المطرفية الإشكال بجعل الأجسام قاعلة عن غير اختيار منهاء أي أنها 
مجبورة» أو مقطورة»ء من حيث أن الله خلقها وخلق لكل متها طبائعها. وجعل من 
طبيعتها أن تحيل وتستحيل» تؤثر وتتأثر» تغير وتتغيرء وتنفع وتضر. وهي بذلك 
مجبورة مقطورة على أن تفعل وفق طبائعها غير مختارة. ولا تتردد المطرفية عن جعل 
الله فاعلا على الحقيقة لأقعال الأجسام المجبورة من حيث هو جايرها. فالأجسام غير 
سا3 ا بطبائعهاء لكن جابرها هر الفاعل لأفعالها. فالقلك التي 
أخبرت الآية أنتها تجري في البحر بما ينفع الناس؛ كما يقول المؤلف على سبيا 
المثال؛: إما أن تتفع على الحقيعة وهذا ما تذهب إليه المطرقية؛ وإما أن لا يكون ماك 
منفعة ولا نافع: وهذا مخالف لما نصت عليه الآية. وإن كان لا نافع إلا الله فالفلك 
جرت به وبالتالى فقد مكث فى الأرضء وهذا يفترض تحيزه في المكان. وذلك باطل 
دسم المي ١ E‏ 

ثم يخوض المؤلف في جدل آخر فيقرل: إما أن الفلك تتقع ار مكار 
والنقع المجازي ليس بنفع ٠‏ ويكون وجود السفن بلا معنى وبالتالي فهو عبث. وإذا كان 
النفع حقيقيا فهي إما فاعلة أو غير فاعلة. ومحال أن تكون فاعلة «لأن الفعل لا يصح 
إلا من حي قادر. وإن قالوا نفعت حقيعة وهي غير فاعلة؛: فذلك ما نذهب إليه من أنها 
مجبورة١(ق‏ 72) 

وإذا اقترض أن الله أحدث فيها نفعاء وهو عرض: فإذا لم ينفع هذا العرض قلا 
تعنى لوجوده» وإن تفع صار فاعلاء وهذا هو وجه اعتراض خصوم المطرفية حيث 
يرفضون القول إن الأجسام تحيل وتتقع لأن ذلك يجعلها فاعلة» وبالتالي من المحال أن 
يكون العرض نافعا. ويمضي المؤلف في الإستشهاد بأفوال القاسم بن إبراهيم وابته 
محمد بن الفاسم وحفيده الهادي يحيى بن الحسين» ويفسرها بطرق تناسب ما يذهب 
إليه من أن الأجسام تضر وتتفع . كما يستعين ببعض الأحاديث التبوية ويفسرها بالطريقة 

ويفسر النفع والضر في مثال السفينة السابق بأنه صادر عن طبائعها وطيائع المراد 
المكونة لها وتركيبها فبقول إن الله «خلق الماء خلقة تحمل السقن» وخلق الخشب 
خلقة تمكن العباد من أن يتخذوا منها فلكاء وخلق الريح خلقة تحمل (تدفع) السفن في 
الماءء فيقبل وبدبر» ويذهب بها ويجيء"(ق 76). 

ويمضي في نتوضيح التغيرات التي تطرأ على الأجسام» فيجعلها على أنواع: «منها 
ما يكون تغيرها بانتقاض بنيته وتركييه» وخروجه من جتسه وطيعهه» فينمو الكائن الحي 
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من نطفة إلى علقة ... إلخ. ومنها ما يتغير بالزيادة والدمو؛ فيخرج في جميع أحواله 
إلى حالات متجانسة أو قريبة من التجانس» ويختلف نموها سرعة وبطئا «على ما ذلك 
موجود في مواضعه من كتب العلماء»(وهذا يعني إما أن للمطرفية كتيا خاصة بمعالجة 
مسائل التغيرات والتحولات التي تحدث الاجا وتحدثهاء وإما أن بينهم كتبا متداولة 
تتناول هذا المعنى). 

ومن الأجسام» كما يقول المؤلفء ما يستحيل من دون زيادة ولا نقصان 
«كالأجسام الراتبة؛ (لعل المقصود بها الأجسام غير الحية). ويضيف أن أتواع الإحالة 
والإستحالة؛ وتغير الأجسام من أحوالها إلى أحوال أخرى؛ كثيرة ومتباينة «لا بعلم 
تفاصيل ذلك إلا الله»: لكنها كلها بتدبيره؛ ويما جعل من تأثير الأجسام بعضها في 
بعض (ق 68 - 76)۔ 

والأجسام مختلفة في صفاتها وطبائعها. وهنا يختلف المؤلف في هذه المسألة مع 
المعتزلة الآخذة بالنظرية الذرية التي تقول إن جميع الأجسام مكونة من جواهر أو أجرّاء 
لا راء ولس امن أصول مادية» وهذه الجواهر متمائلةء وإئما تختلف الأجسام 
باختلافها في المعاني» وليس كما تقول المطرفية أن اختلاف الأجسام وليد اختلافها في 
اک الأضول فيهاء وباحتلاف طيائعها. لذلك يدحض المؤلف القول إن الأجسام 
تختلف باختلافها في المحاني» فيقول: لو أن الأجسام مختلفة في المعاني متمائلة من 
حيرت انها هريه في الحقيقة «لوجب أن تكون الأعراض غير مختلفة. لأن حقيقتها 
واحدة. ولوجب أن لا يكون بين الأشياء اختلاف من حيث استوت في الحقيقة"(ق 
5). «وإن اختلفت الأجسام لاختلاف الأعراض؛ فلأي معنى اختلقت الأعراضص؟» 
فإن اختلفت بسبب اختلافها في معان أخرى» صار للصفة صفةء وهذا محال. ولا يبقى 
سوى أنها اختلفت لاختلاف طبائعها التي جعلها عليها صانعها. 

أما إذا فرقوا بين الأجسام باختلاف الاعراضء نكيف قرقوا بين الأعراض؟ ومن 
المحال التفريق بين الأعراض بأعراض أخرى. والتفريق بين الأعراض بأنفسها يجما. 
الأجسام أحق بالتفريق بأنفسها. 

ويخلص المؤلف من هذا الحجاج إلى أن الأجسام »تختلف بأنفسهاء وصفاتها 
إختلافهاك؛ أي أنها تختلف من حيث ظبائعها (ى 105 - 107). 

وهكذا يمكن إيجاز الموقف *الطبيعي٠‏ للمطرفية؛ كما يعرضه المؤلف بأنه موقف 
إسلامي من حيث أنه يجعل الخلقة الأصلية تقتصر على أربعة أصول خلقها الله مياشرة؛ 
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ل ليا تيا ر داعا على أن تتصرف وففا لهذه الطبائع. ففعلت وفقا لهده 
الطبائع ٠‏ وأحالت واستحالت» وتركبت ونمت» إلى أن وجدت على النحو المتنوع الذي 
نراه. فكل قعل تقعله الآن أو غداء من نفع وضر؛ ومن دواء ومرض على سبيل 
المثال؛ إنما تفعله وفقا لطبائعها من دون قصد وإرادة. والمطرفية تجعلها مجبورة 
مفطورة في فعلها لكي تفرق بين قعلها والفعل الإنساني الصادر عن . فصد وتية واختيار. 
تنسب ما تقعله هذه الأجسام إلى الله على نحو غير مباشر من أنه قاطرها وطابعها 
وجابرها على أن تفعل وفق طبائعها. فهي ليست سوى أجسام قطرت وطيعت على 
التصرف والتحول وفق طبائع كل منها؛ والله سبحانه وتعالى هو الخالق للمحيل 
والمستحيل وما يحدث من الأعراض الضرورية ... ولأن المحيل فعل المستحيل . 
جبرا لا اختياراء فما حصل منه من تأثير (من إحالة واستحالة) فهر فعل الله سبحانهء لا 
فاعل له غیره» ولا موجد له سواه٤(ق‏ 68). 

وينقل القاضي جعفر عنهم. مما لا نجده مباشرة عند المؤلف. أنهم يضربون مثلا 
بالنجار #إذا ركب (الباب أو التافذة مثلا) ينفتح لنفسه؛ كام CS O‏ ولا يفف عد 
إرادة نجارهء ولا على قصده واختياره» في علاقة الأجسام يصانعهاء من حيث أنهم 
ينسبون إلى الله قعل الأجسامء ولكن ليس على سبيل القصد والعمد (جعفرء الدلائل؛ 
12 

لكن الملاحظ أننا لا نجد مسألة «القصد والإعتماده إلا في كتب جعفر في حين لا 
نجدها في المخطوطة التي نستعرضها هنا. ولكنه موقف نستطيع استتتاجه مما عرضه 
المؤلف دون تناقض ‏ 

ومما أذكره خصوم المطرفية عليها القول إن الأمطار أبخرة البحار والأنهار تصعدها 
الرياج 0 مطراء. وآن البرد إنما يحصل بسبب هبوب: رياح تاردة:تعترضى الماء فتتعمده 

فى الهواءء ثم تحمله الرياح فيتزل بردا (جعفر» رسالة في الرد على المطرفية؛ | 
وكلك قرلها إن صدى الأصوات التى يحدث فى الجبال والكهرف فعل لهذه الجيال 
والكهوف. وهذه مسائل وردت على سبيل المآخذ على المطرفية. ولعل المخطوطة التي 
بين أيدينا لم تفصلها من حيث هي أمثلة على تصرف الأجسام وفق ماتيا رسا سا 
القاضي جعفر في عرضه لهذه المسائل إلى . كشب أعخرى من كتيهم + » أو إلى أمثلة وردت 
في سياق الحجاج بيئه وبينهم . 

وأهم مسألة دار الجدل حولها بين المطرفية وخصومها القول إن الأمراض ليست 
ابتلاء؟ مياشرا من الله تعباده؛ لأنه لو قصدهم بالألم والمرض ابتداءا يكون قد قعل مأ 
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لا يحسن منه؛ ويكوئون بالتطبب والإستشفاء يفعلون ما يخالف الإرادة الإلهية. لذلك 
قالوا إن الأمراض ناتجة عن تصرف المواد والأجسام الموجودة في الوسط المحيط 
أوالبيئة وفقا لطبائعها على نحو يضر بالإنسان والحيوان. وليس الإستشفاء والتطبب إلا 
محاولة للإستعانة بمواد وأجسام لها طبائع تستطيع إزالة المرض والألم. ومن الأقوال 
التي أخذت عليهم قولهم إن اختلاف المولود بين ذكر وأنثى سببه «اختلاف النطف 
والأرحامء فيكون بعض المواليد ذكورا لغلبة نطفة أبيه ... أو لوقوع النطفة في قالب 
الذكور. وكذلك يكون بعضهم أنثى بعكس هذه العلل؛(جعفر؛ نفسه. 70). [ العلم 
الحديث يثبت أن اختلاف الجنين بين ذكر وأنثى عائد إلى نطفة الأب ]. 

ومما أخذ عليهم القول إن الطفل إذا ولد وهو زائد أو ناقص أو مشو فإن ذلك 
بفعل مؤثرات وأمراض أدت إلى تلك الزيادة أو النقصان أو التشوه؛ وبسيب «اختلاف 
المواد؛ واعتراض العوارض'(نفسه). وكذلك القول في الأوبئة والأمراض المنتشرة 
والمعدية كالجدري» والجرب؛ والحمى. والرمد. والقروح؛ والسدم (الحميات) 
وغيرهاء فإن لها أسبابيا في الطبيعة» وكذلك أوجاع الرأس والبطن وغيرها من الأوجاع 
الحادثة في الجسم تحدث نتيجة لتغيرات تحدث على الجسم لأسباب خارجة عته أو 
م داخلف ار لإختلاف «الطبائع والمواد التي تحيل الأجسام) فتجعلها ضارة بجسم 
انان ن 

ومن أقوالهم إن اختلاف الناس في الألوان والأطوال والصور أو الأشكالء فإتما 
هو يسبب "اختلاف المواد والطبائع والأهوية والبلدان(نفسه). ومن ذلك قولهم إن 
الأشجار والنباتات والمزروعات تختلف يحيث يكون بعضها عنيا وبعضها تبنا وغير ذلك 
من الإسنتلافات بأسباب عائدة إلى «طبائع الأشجاره التي تخرج كل واحدة منها ثمرة 
تلف عن الأخرى فة كما أن المزروعات تختلف زيادة ونقصا في الثمرات 
بحسب اختلاف التربة وخصوبتهاء واختلاف المواسم والأمطار والري؛ وباختلاف 
الزمان والمكان (نق). أما ما يصيب هذه المزروعات من آفات تؤدي إلى هلاكها 
فسببها عوارض اعترضت تلك المزروعات» وأجسام مادية أحالتها وأفسدتها (نفسه). 

ومن ذلك ما ينقله جعفر عنهم من أنهم يقولون إن اختلاف الناس في الأعمار. 
وفي الطول والقصرء ناتج عن «اختلاف الطبائع والمواد؟. وإن من مات قبل أن يبلغ 
مائة وعشرين سنة مات بالعوارض. قبل أن يرد إليه أجله. وهو هنا يشير إلى فولهہ 
بالأجل المخترم كما شرحنا سابقا. (تفسهء 71). 

ومما ينسبه إليهم جعفرء ولكئه غير متأكد تماما أنهم يقولون بهء ولذلك ينسبه 
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إليهم بصيغة التقليل مما يوحي بالشك» قوله ١ومن‏ عجيب أمرهم أنهم ريما يشكون في» 
خلق الكلاب والسياع الضارة مباشرة» ويجعلون خلق الله لها عن غير فصد واعتماد 
«لاعتقادهم أنها حصلت بإحالات الأجسام بعضها لبعض؟(نفسه» 67)؛ وهو قولءيعطي 
لنظرية النشوء والإرتقاء في علم الطبيعة المعاصر معنى إسلامياء وتأصيل ديني متسق مع 
إعلاء المعتزلة من شأن العقل الإنساني ودوره» ودليل على مدى الجرأة في الذهاب 
بالإجتهات الفكرية لعلم الكلام في غناه وتنوعه إلى نهايات عقلانية ومنطقية غير 
متوقعة» وغير مألوفة . 

ويمكن القول إن كل ما أورد جعفر من اعتراضات ليس سوى فرع على أصل 
اعتقادهم أن الله خلق الأصول الأربعة مباشرة وخلق لها طبائع محددة؛ وجبرها وفطرها 
على أن تفعل وفق تلك الفطر والطبائع» بحيث تحيل وتستحيل؛ وتتركب وتتغير 
وتثموء على نحو يجعل ما عرضه جعفر في هذا الصدد ات في سياق نظري متكامل ؛ 
يؤدي عزله عن هذا السياق إلى تشويهه أو عدم فهمه. 

ويلاحظ أن المطرفية حتى في تعريفها للعقل تربطه يعضو مادي هو القلب» وإن 
كانت لا تصل تماما إلى القول إن القلب هو العضو المادي للتفكير؛ وتجعل ما يحدثه 
القلب من تفكير مسألة مكتسبة يتعلمها الإنسان من وسطه وثقاقته المحيطة؛ بمقدار ما 
يبذل من جهد في التحصيل» ويستقيها من تجربتة العملية؛ ولا يرثها بانتسايه. وبذلك 
يجعلون المعرفة وليدة الشروط الإجتماعية التي وجد الإنسان فيها وعمل؛ وهو ما سبى 
عرضه عند الحديث عن العقل في مستهل هذا الفصل. وليست نظرتهم إلى الثبوة 
والإمامة والشرف ونيلها بالعمل» وليس بمجرد النسب» سوى نتيجة طببعية لهذا القرل 
إن المعرفة والشرف والفضل تكتسب اكتسابا ولا تورث وراثة عمياء» تشجع على 
الكسل والخمولء وعلى عدم العمل والإبداع» وترك الجهد والمثابرة. وإذا كان 
القاضي جعفر يشبه نظرية المعرفة عند المطرفية بمثيلتها عند السوفسطائيين (نقسهء 69)ء 
فلعله يقصد أن نظرة المطرقية إلى المعرفة المكتسبة تشبه قول السوفسطائيين إن الإنسان 
يولد وذهنه صفيحة بيضاء تخط عليها التجربة ما تخط دون أي ميراث سابق. إلا أن 
السوفسطائيين ينفون وجود حقائق ثابتة تصل إليها المعرفة الإنسانية» وإذا وجدت فمن 
المستحيل إدراكهاء وإن أدركها إنسان استحال عليه نقلها إلى آخر لاختلاف الحواس 
الناقلة للك الحقائق عند الئاس . أما المطرفية فترى أن التجربة الإنسانية تصل إلى إدراك 
الحقائق المادية وغير الماديةء وإلى معرفة طبائع الأشياء بهدف الإستفادة من منافعها 
وتجنب مضارها. وقول المطرفية لذلك قريب الصلة يما عرف عند التظام والجاحظ قي 


الفكر المعتزلي من ميل إلى التجارب العلمية والعملية» وإعمال العقل والنظر فى حقائق 
الطبيعة » والإستناد في الجدل إلى أدلة عملية مستمدة من الطبيعة» ومن حقائق الحياة. 
وهي لذلك استمرار مبدع لأكثر تيارات الغكر العربي الإسلامي عقلانية وصلة بالفكر 
العلمى العملى. 

وعلى كل حال فإن قول المطرفية إن للأجسام والمواد خواص وفطر وطبائع تفعل 
وفقهاء فتكون نافعة أو ضارة وفقا لهذه الخواصء قد أصبح اليرم حفيفة لا خلاف 
حولها بين العقلاء» لكنها كانت في ذلك الوقت المبكر كشفا علميا أصيلا وجريئاء كان 
يمكن أن يساعد في تطور البحث العلمي في الفكر العربي الإسلامي . لكنها وقد سبقت 
عصرها وجدت نفسها فى مواجهة نزعه الإنغلاق الفكري ٠‏ والتعحصب الأعمى» وعدم 
الإستعداد لتقبل التفكير المبدع الذي يملك جرأة ارتياد المجهول» والمغامرة الفكرية؛ 
والإنفتاح على التجديد» بعيدا عن التقليد الذي يسعجن العقل ويقيده٠‏ ويصيبه بالشلل ‏ 
فتصبح لعمةه العقل ا ف و فائدة ؛ وكأن وجودها غبث لاطائل من ورائه , 


الفصل الثاني 
المخترعة وعلم الكلام 


جعفر بن عبد السلام يدحض فكر المطرفية : 

المخترعة هم» كما سبق وأوضحناء التيار الزيدي الرسمي الذي أسس مدرسته في 
علم الكلام القاضي جعفر بن عبد السلام؛ وفرضه سياسيا الإمام عبدالله بن حمزة بعد 
المجزرة التي اقدم عليها بحق المطرفية. لذلك فإن عرض الآراء الكلامية لجعفر يبين 
الأساس الكلامي التي فامت عليه هذه الفرفة» من حيث أن آراء ها هي التي اتبعتها 
الزيدية يعد ذلك حتى العصر الحديث. وإذا كان العنوان الفرعي لهذا المبحث هو 
#جعفر يدحض المطرقية) فما ذلك إلا لأن علم الكلام عند جعفرء في أساسه» ليس 
ا لمذهب جديد قائم على آراء كلامية متميزة جديدةء بل دحضا لآراء الفرق 
الأخرى وبخاصة المطرفية» بأسلوب تعليمي ميسط يختلف عما عرضنا آنفا من 
اجتهادات كلامية مطرفية جديدة؛ تثميز بالعمن؛ والجدة؛ والقدرة على تلويع طرق 
الجدل والحجاج؛ على نحو لا يملك القاريء أمامه إلا الإعجاب حتى ولو لم ينف مع 
ما يبسط من حجج وآراء. ويمكننا دون عناء بعد استعراض الآراء الكلامية لجعفرء 
وحتى بعد دراسة ثراث علم الكلام المعتزلي الزيدي في اليمن بعد ذلك أن نستتج أن 
أي متكلم لاحق لم يستطع مجاراة المطرفية في غنى أساليب الجدل» وعمق الأفكار: 
وامتلاك ناصية علم الكلام المعتزئي كله» وسعة الإطلاع؛ والقدرة على توليد أساليب 
الحجاج. وعدم الإكتفاء بترداد ما قاله المتكلمون السابقون؛ والجرأة على الإضافة 
الميتكرة . 

فعند استعراض مؤلقات جعقر الكثيرة تجد أنفسنا أمام رسائل قصيرة تسبياء لا 
تغرص في خفايا الجدل وبسط الحجج» ولا تبتديء بمقدمات طويلةء بل تقتصر على 
ما هو ضروري بالسبة لمتكلم مسلمء من حمد الله والصلاة على نبيه وعلى آل بيته: 
لتدخل في صلب الموضوع الذي تريد تناوله. ثم تعرض حججا مقسمة إلى عدد محدد 
من النقاط الموجزةء في لغة ببطة» واضحة؛ دون استطراد أو تظويل. ودون تكرار أو 


ولوع بالسجع. وئرتب الحجج؛ على عادة المعتزلة. بالبدء بالعقل ثم بالسمع من 
الكتاب والسنة وأفوال الأثمة. وحتى حين يقول جعغر إن «الفتقرر من مذاعب الأثمة 
وكافة علماء المسلمين» فهو يقصد فى الغالب الزيدية والمعتزلة . فهر ملا حين بتحدث 
عن الخلاف المعروف حول الفزمآن» أقديم هو آم محدث» يمول !إن المتقرر من 
مذاهب الأئمة وكافة علماء المسلمين (أن القرءان) محدث غير قديم٤(جعفرء‏ مسائل 
الخلاف» ق 152). ومن المعروف أن هذه المسألة موضع خلاف لم يحسم. وقد يقول 
الشىء نفسه بصيغة أخري حين يقول عن المسألة نقسها «وهذا هو المتقرر من مذاهب 
الائمة عليهم السلام» والمحصلين من علماء الإسلام/إنقسه؛ فى 156)» وهي صيغة أقل 
تعميما من الصبغة السابقة وإن كانت تؤدي إلى التنيجة نفسها . 

أما في رسالته التي يعئوان «التايعة؛ فيعرض مذهبه في علم الكلام؛ وهي من 
المؤلفات القليلة التي عرض فيها مذهبه الكلامي» حيث أن أغلب أعماله مكرسة للرد 
على الفرق المخالفة وبخاصة المطرفية . 

يقسم جعفر هذه الرسالة إلى ثلاثة أبواب: 

الباب الأول بعنوان #ياب التوحيده» والباب الثاني بعنوان باب القول في العدل 
والباب الثالث بعتوأن »باب في الوعد والوعيد؟. 1 ٠‏ 

وقد بدأ باب التوحيد بالقول إن «أول ما يجب على المكلقين هر النظر المؤدي إلى 
معرفة الله؟. ولإثبات ذلك عرض حججه فى فصول ثلاثةء عرف فى الفصل الأول 
#الواجب» فقال «هو ما للإخلال به مدخل في استححقاق المة» وأثبت في الفصل الثاني 
أن النظر واجب» وفي الفصل الثالث أثبت أن النظر أول الواجبات. وهكذا تدرج من 
تعريف الواجب إلى القول بأن النظر واجبء ثم للقول إن النظره وليس المعرفة كما 
تقول المطرفيةء أول الواجبات. 

وعرض في باب التوحيد ما أسماه مسائل التوحيد العشرء وهي: 

-١‏ أن لهذا العالم صائعا صنعه. 

2- أن الله قادر. 
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9- لا یری بالابصار. 

0- أنه واحد لا اني له. 

بهذا التعداد والتصنيف المبسط انتهى من باب التوحيد بتقسيمه إلى نقاط عشر 

كما يقسم ياب العدل إلى عشر مسائل عدها مهمة» وهي : 

1- أن جميع أفعال الله حكمة وصواب؛ لا ظلم فيها ولا عبث. 

2- جميع أفعال الناس» حسنها وفبيحهاء منهم وليس منه. 

3- أن الله لا يئبب أحدا إلا بعملهء ولا يعاقبه إلا بذنبه ‏ 

4- لا يجوز إطلاق القول إن المعاصي من قضاء الله. 

5- أن الله لا يكلف أحدا مأ لا يطيقه . 

6- أن الله إنما يفعل الأمراض والنقائص بالأطفال والمؤمتين وسائر الممتحتين 
للإعتبارء ولا بد من عوض لمن ابتلاه. وهذه مسألة خلافية مع المطرفية. 

7- أن الله لا يريد الظلم؛: ولا يرضى الكفرء ولا يحب القساد. 

8- أن القرءان كلام الله. وفي تفاصيل هذه الجملة خلاف مع المطرفية؛ ولكنه 
ليس خلافا في الجوهر؛ وهو أن القرءآن كلام الله أنزله على رسول (ص)؛ وأنه 
معمجز نه . 

9- أن القرءآن محدث . 


0- أن محمدا (ص) نبي صادق. 


أما في الباب الثالث» وهو باب الوعد والعيد؛ فقد عد أن أهم مسائله عشرء هي: 

-١‏ من وعد بالثواب فهو صائر إليه لا محالة. 

2- من توعده بالعمّاب فهو صائر إليه لا محالة. 

3- من توعده بالعقاب من القساق ومات مصرا على فسقه فهو صائر إلى عقايه لا 
محالة. 

4- أن أصحاب الكباثر لا يسمون كفارا كما ذهبت إلى ذلك الخوارج» ولا يسمون 
مؤمنين كما ذهبت إليه المرجئة؛ بل يسمون فسافا. 

5- أن شفاعة النبي (ص) يوم القبامة لا تكون لمن يستحق النار من الفساق. 
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6- يجت على المتكلف الام باامعروق والتهي عن المنكر على ,قدر الطافة 

والإمكان. 

7- أن الإمام بعد النبي (ص) علي بن أبي طالب كرم الله وجهه. 

8- أن الإمام بعد علي ابنه الحسن . 

9- أن الإمام بعد الحسن أخوه الحسين. 

0- أن الإمامة بعد الحسن والحسين فيمن قام ودعا من أولادهماء وهو جامع 
لخصال الأئمةء وهذه الخصال هي : 

أ- العلم. 

ب- الورع . 

ج- الفضل . 

د- الشجاعة , 

الخ 

وح القوة على تدر اال 

ثم يعرض كيف أن الأمة لم تجمع على إمامة أبي بكر» وعمر» وعثمان (التابعة؛ 

2 -96). 
وهكذا نلاحظ أن جعفر يبسط علم الكلام على نحو يسهل على طلابهء كما يفعل 
المبشرون بأفكار سياسية أو دينيةء لتنتشر على أوسع قاعدة ممكنة. ووسيلته المفضلة 
عدم التعمق والإيغال في التصورات الميتافيزيقية؛ وتقطيع المسألة إلى فكر مرقمة يسها, 

حفثكلها وتعدادها. 

كما نلاحظ أنه أدخل تغييرا على التقسيم المعروف عند المعتزلة للآصول الخمسة 

فلم يكتب تحت عنوان كل أصلء بل أفرد لكل أصل باباء وقسم كل باب إلى عشر 
مسائل ‏ ولا يبدو أن للحرص على أن تكون المسائل في كل باب عشرا أي دافع فلسفي 
«عشري0» يل داقعه التبسيط وتسهيل الفهم والحفظ . وينبغي ملاحظة أن أصلي. 
روفي قل طلخا ولحل فى آبوات أخرئ: فاسل #المتزلة بين المتولتينة ادل ف 
باب الوعد والوغيد» بعد أن ياعد الزمان بين هذا الأصل وأسياب ظهوره EE‏ 
أول موضوع للجدل تحددت على أسامه المتترلة كمدرسة كلامية- وكذلك الام 
بالنسبة لأصل «الأمر بالمعروف والنهي عن المنكره. فقد أدخل في #باب الوعد 
والوعيده أيضا. 
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ولم يفصل موضوع الإمامة عن الأصول ليعرضها في رسائل متفصلة كما فعل 
القاسم بن إبراهيم الرسي مثلاء ولا جغلها أصلا مفلا من الأصول الخمسة كما فعل 
الهادي يحيى بن الحسين» و حتى أدخلها صمن أصل #الأمر بالمعروف والنهي و 
المتكرة كما فعل منكديمء أحد أئمة الزيدية في طبرستان وأحد أبرز متكلميهم» في 
كتابه «تعليق شرح الأصول الخمسة۲» وإنما أدخلها بكل تفاصيلها ضمن باب «الوعد 
والوعيد؟ . 


ولا يوجد لهذا التقسيم للأصول الخمسة أثر فيما وصل من تراث زيدية طبرستان. 
ولعله من ابتكار جعفر نفسه ‏ 


واستنادا إلى مبادئ علم الكلام كما عرضت سابقا: كرس جعفر أغلب وقته وجهده 
ومؤلفاته لمقارعة الفرق الكلامية وعلى الأخص المطرفية. ومن أهم مؤلفاته التي يرد 
فيها على المطرفية دون أن يذكرها بالإسم كتاب بعنوان «مسائل الخلاف مع الشيعة» بدأه 
بتحديد تلك المسائل المختلف عليها في عشر مسائل ‏ وأول ما تلاحظه في هذا المؤلف 
أن لهجته معتدلة لا تحريض فيها ولا تكفير ولا حديث عن ردة» بل فيها عرض لمسائل 
الخلاف وكأنها مسائل تعرض في ساحة سجال ومناظرة. ولعل هذا ناتج من أنها ألفت 
بعد موت الإمام أحمد بن سليمان حين كان وضع جعفر صعبا دون وجود إمام يسنده 
ويقف بجانيد(سائل الخلاف» 113). 


وقد بدأ مؤلفه هذا بتحديد المسائل المختلف عليها بعشر عرضها كما يلي : 


1- أن جميع المسلمين متفقرن على القول إن الله خلق الناس على ما هم عليه من 
الإختلاف الظاهرء في الذكورة والأنوثةء والألوان والطول والقصرء وكمال الجسم 
وتقصهء وغير ذلك من الإختلافات الجسمانية . لكن المسلمين اختلفوا حول علة هذه 
الإختلافات . فذهب «أهل الفطرة»(ويقصد بهم المطرفية) إلى أن الله لا يختص أحدا من 
الناس بشيء من ذلك ولا يجوز أن يخالف بيتهم هذه الإختلاقات؛ لأن ذلك ظلم 
ينزهون الله عنه؛ ولكي يكون عادلا تجب عليه المساواة بينهم في الخلى. ولذلك 
يضيفون هذه الإختلافات إلى «إحالة العالم» وطبائع الأجسام». وينكر جعفر على 
المطرفية هذا القول. ويرد على ذلك بالقول إن هذه المخلوقات من جملة الحوادث؛ 
ولا بد لكل محدث من محدث لولاه لما كان. ولا يمكن أن يكون محدثها سوى الله. 
وقد رأينا عند عرض رأي المطرفية حول «الطبع والإحالة والإستحالة؛ أن جعمر لم 
يعرض وجهة نظرهم كاملة. وإنما عرضها على نحو يلزمهم بقبول ما يذهب إلبه. 
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وبعد أن دحض جعفر رأي المطرفة بدليل عقلي انثقل إلى الدحص بأدلة تقلية. 
قمن الكتاب قوله تعالى: ٠‏ 

- لله ما في الماوات والأرض؛ يخلق ما يشاءء يهب لمن يشاء إناثاء ويهب 
لمن يشاء الذكور#(الشورى؛ 49). ويعد هذه الآية أصلا لما قال إن المطرقية استدلوا 
به في الآية : 

- طلقد خلقنا الإنسان في أحسن تقويم)(التين » 4). وكذلك في قوله تعالى : 

- الذي خلقك فسواك)(الإنفطارء 7). ولكي يحرم خصومه من الإستدلال بآيات 
قرءآنية يطالبهم شير ما.يوردون من آذلة من الكتاب استتاد إلى الآيات التي يستدل بها 
والتي يظهر منها القول بالإختلاف. وسيق أن عرضنا أن هؤلاء الخصوم يعكسون الحجة 
برل إن الآيات الى يلاوج بها مخ ورو مسن يكالفلم أن بسر ارو 
أدلة قرءانية اسحادا إلى الآيات التي بستدلون بها. 

ومن الآيات التي استدل المؤلف بها قوله تعالى: 

- #وزادكم في الخلق بسطة4(الأعراف 69) 

- إن الله اصطفاه عليكم: وزاده بسطة في العلم والجسم#(البقرة. 247). 

- «ولنبلونكم بشيء من الخوف والجوع ونقص في الأموال والأنفس 
والثمرات#(البقّرة» 155). 

- هو الذي يصوركم في الأرحام كيف يشاء#(الشورى» 49). 

- #الذي خلقكم من تراب ثم من نطفة؛ ثم من علقة. ثم يخرجكم طفلا ث, 
لتبلغوا أشدكم؛ ثم لتكونوا شيوخاء ومنكم من يتوفى من قبلء ولتبلغوا أجلا 
مسمى #(غاقر؛ 67). 

ثم يستدل ياحاديث منسوبة إلى الئبي (ص)»ء مثل : 

- (من ابتلي من هذه البنات بشيء فأحسن إليهن» كن له سترا من التار) . 

- (من ضم يتيما من أبوين مسلمين إلى طعامه وشرابهء حباء يغنيه اللهء وأوجب 
الله له الجنة إلا أن يفعل ذنبا لا يعفر له. ومن أذهب كريمته 3عينه؟ كان ثوابه عنده 
الجنة. ومن عال ثلاث بنات يرحمهن ويحسن أدبهن دخل الجنة) . 

ثم يستدل من نهج البلاغة بقول لعلي بن أبي طالب فيه (وخلق الآجال نأطانه 
وقصرهاء وقدمها وأخرهاء ووصل بالموت أسبابها ...» (تهج البلاغةء 0134 مانا 
الخلاف مع الشيعة؛ 109 - 111). 3 
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ومن القاسم ين إبراهيم بثئدل بقوله في عقاف كناد تت العامة الك وله 
فاطر السموات والأرض. مفضل يعض المفطورات على بعض» بلوى منه للفاضلين 
بشكره» واختيارا للمفضولين بما أراد في ذلك من أمره؛ ليزيد الشاكرين في الآخرة 
بشكرهم من تفضيله؛ وليذيق المفضولين سخط إن كان منهم في ذلك من تنكيله» 
إبتداءا فى ذلك للفاضلين بفضلهء وفعلا فعله بالمفضوئين عن عدله ... لا يسأل عما 
يفعل 5 يسألون4(الأنبياء» 23» مسائل الخلاف» نقسه). 

أما من الهادي فيستدل من (كتاب الرد على ابن الحنفية) في معنى الآية: 

- «انظر كيف فضلنا بعضهم على بعمض» وللآخرة أكبر درجات وأكبر 
تفضيلا#(اسراء: 21) يأنه قسرها بالآية : 

- يهب لمن يشاء إناثاء ويهب لمن يشاء الذكور4(الشورى» 49)ء وبالآية : 

- لا تمدن عينيك إلى ما متعنا به أزواجا منهم؛ زهرة الحياة الدنياة(الحجرء 
88( , 

وينتهي من هذا الحجاج إلى استنتاج أن «أهل التحصيل من علماء الإسلام» لا 
يختلفون فيما بيتهم حول هذه المسالة «بل ذلك هو الظاهر من مذاهب الجماعة من أهل 
ملة الإسلام'(مسائل الخلاف مع الشيعة» 108 - 112). 

ويرد على القول بأن المخالفة بين المخلوقين في خلقتهم الجسمانية ظلم على 
المفضول وظلم له» ظلم على المفضول لأنه يبتلى بنفص لم يرتكب إثما يستحق به هذا 
العقاب؛ وظلم له لأنه يثاب بالعوض على ما لم يفعل. بقرل المؤلف ردا على ذلك 
بأن الله عدل لا يقعل الظلم ولا الجورء وهذا بالتأكيد لا يحل الإشكال الذي عرضته 
المطرقيةء بل نقترب من قول المجيرة من أن للمالك حى التصرف قي ملكهء وكل ما 
يفعله في ملكه حكمة وصواب. وهو قول لا يواققهم جعفر فيه. 

ويرد المؤلف على استدلال المطرفية دون أن يذكرها ياسمها بكلام «ينسبونه إلى 
المرتضى* بن الهادي ذكر فيه «وجوب المساواة على الله في سئة أشياء» هي الخلقء 
والرزق؛ والموث؛ والحياةء والتعبدء والمجازاة». ويدحض ذلك بالقول إن الاماء 
أحمد بن سليمات كان ينكر أن المرتضى قال ذلك. لكن جعفر يحتاط بالقول إنه حتى 
لو صح أن المرتضى قال ذلك فيجب حمله على ما بواقق ما يذهب إلبه (نفسه 113). 

ثم يخلص إلى القول إن جميع ما أورده من أدلة عقلية ونقلية يدل دلالة صريحة 
على أن الله يفاضل بين التاس في صورهم وأجسامهم وأرزاقهم» وأن هذا التفاضل 
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١ 0‏ 
واقع تحشيئه ائله > التي هي بف 


إلى أهم مبدأ ترئكز عليه المطرفية في تخريج هذه الأفعال على أنها قعل الله سيحانه 
ولكن "من دون قصد واعتمادة؛. بل خلقها من حيث خلت الأسباب التي تؤدي إليها. 

2- المسألة الثانبة من مسائل الخلاف العشر تختص بالمفاضلة بين الناس في 
الارزاق؛: وهي مسألة سيق أن عرضناها بتفصيل عند الحديث عن المطرفية. وكما سبق 
أن قلناء فإن تسميته لهم بالشيعة دون أن يسميهم دليل اعتدال لن تجده في أعمال جعفر 
الأخرى؛ كما أنه لا علاقة لذلك بما قرره الإمام عبدالله بن حمزة» فيما بعد» من 
تكفيرهم واعتبارهم مرتدين. 

يبدأ الحجاج فى, هذه المسألة بالقول إن الذي يقول به الأئمة من أهل بيت 
النبوة»؛ ويقصد به أثمة الزيدية. وكذلك «سائر المحصلين من أهل الإسلام"؛ وهو 
تعبير عام غير محدد المعنى» إن الله يفاضل بين عباده في الأرزاق بحيث يوسع على 
بعضهم بالغنى ويقضي على الآخرين بالفقر. وهذا القول عند جعفر يغترب به من قول 
من يسميهم المجبرة في القضاء والقدرء وهو يستخدم حججا تشبه حججهمء ليخلص 
إلى أن على الإنسان القبول يما قضى الله له بلا سخط . فالرضى بذلك رضى عن الله 
سبحانه . والسخط عليه سخط على الله. 

وبقول إن المطرفية ويسميهم «أهل الفطرة والئر كيب قالوا إن المفاضلة بين الئاس 
في الأرزاق ظلم وجور لا يجوز من الله. ويستدل على ما يذهب إليه من دحض آرائهه 
بأدلة من العقل والسمع . 

فمن العمل قوله إن هذه الأرزاق المتفاضلة هى من جملة الأفعال المحدثة التى لا 
بد لها عن نندت .زلا کی أن يكون لها موت موی للدم رت اا سنن أ 
استخدمها بالحرف في المسألة الأولى السالفة 

أما أدلة السمع؛ فمن القرءآن الكريم قوله تعالى 

- «والله فضل بعضكم على بعض في الرزق» فما الذين فضلوا برادي رزقهم على 
ها فلکت أيماتهم 4(النحل . 1( . 

- نحن قسمنا بينهم معيشتهم في الحياة الدنياء ورفعنا بعضهم قوق بعض 
درجات €(الز خرف 32), 
قل إن ربي يبسط الرزق لمن يشاء من عباده ويقدر#(سباء 36). 
كما بعيد جعفر توظيف الآأيات التي سبق أن استدل يها في المسألة الابعة لأنها 


1 أذته و قتبده وأعتماذه , وهو هنا يشير بصورة مبطنة 


تنص على أن الله هر الذي كدر التفاضل س ا 
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رمن ا[ شين TE E E‏ سی پروی عن النبى 0 حاكيا عن جیریل ي الله 
أنه قال (إن من غجادي المؤمنين لمن يا بصلح إيمانه لاه الغنى ؛ ولو أفقرته e‏ 
ذلك. وإن من عبادي المؤمئين لمن لا يصلح إيمائه إلا الفقرء ولو أغتيته لأفسده ذلك . 
وإن من عبادي المؤمنين لمن لا يصلح إيمانه إلا السقم؛ ولو أصححته لأفسده ذلك 
وإن من عبادي المؤمنين لمن لا يصلح إيمانه إلا الصحة؛ ولو أسقمته لأقسده ذلك. 
إني أدير أمر عبادي لعلمي بقلوبهم). يستدل جعفر بهذا الحديث مع أنه يؤدي إلى 
القول بالأصلح؛ أي أن الله يختار لعباده ما هو أصلح لهم كما تقول الأشعرية؛ مع أن 

ومما يستدل به حديث يروى من کا بن ااي طالب أن النبي (ص) قال (لقد بلغ 
من كرامة المؤمن على الله أن الله يحمي عنه الدنيا كما يحمي المريض أهله. وقد 
يتعاهد أحياءه بالبلا كما يتعاهد الرجل وليه بالتحف إذا كرم عليه. وإن المؤمن لا يخرج 
من الدنيا أبدا إلا عن رضى. وذلك أنه يرفع له ما أعد الله من نعيم الآخرة ويرفع له 
الدنيا أحسن ما كانت عنده. ثم يقال له اختر إن تشاء الآخرة فامض أمامك» وإن تشاء 
الدنيا فأنت فيها. فيقول: ما أصنع في الدنيا وما جربت منها؟ ولكني أختار أمامي. فإن 
وعد الله لى خيرا مما أخلف), 

ویستدل من أقوال على بن أبي طالب بما نقل عنه في نهج البلاغة أنه قال (وقدر 
الأرزاق فكثرها وقلذلها. وفسمها على الضيق والسعة؛ فعدل فيها ليبتلى من أراد 
بميسورها ومعسورهاء ويحسن بذلك الشكر والصبر من غنيها وققيرها)(نهج البلاغة. 
4{ 


وينقل عن القاسم بن إبراهيم قوله فى كثاب المكثون (ولربما أدب الله عيده بالغق 
وابتلاه بالعسر اختارا؛ ليجعل له فى عاقيةه ذلك جار ا ا له نه دكرا کی الحطد من 
لدنه ‏ وشو 0 ذلك راض عته ‏ ول تقطلف ثهرة 3 يبل لك حلا ها : ولا تطلب جاعدة 
لم يأت كل نجاحها؛ فإنك ستذوق معسول الثمرة في إبانهاء وتطول بحاجتك عند بلوغ 
أو انها. والمتفرد لخليغته بالتدبير أعلم بالمدة التي تصلح لهم فيها الأمور). 


ويستدل من الهادي من إجابته على سؤال ابنه المرتضى عن معتى الآية ؛ 


- طوالله فقضل بعضكم على بعض في الرزق» فما الذين فضلوا برادي رزقهم على 
ما ملكت أيمانهم . فهم فيه سواء . . #(النحل. 71)ء يستدل جعفر بقوله "هذا إخبار 


من الله بانيساط رزه لعبادهء وتفضيل من فصل فيه بالسعة والإتساع؛ وإن الد فضلوا 
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بالرزق غير مستطيعين أن يرزقوا ما ملكت أيمانهم؛ ولا أن يردوا إليهم؛ وأنهم في 
الرزق سواءء أي أنهم في اجتلاب الرزق إلى أنفسهم سواءء المالك والمملوك. كلهم 
لا يقدر أن يرزق نفسه إذا كانوا لا ينبئون زرعاء ولا يعلقون في الأرض نوىء ولا 
ينرلون عشاءاء ولا يخلقون أنعاما. فلما كانوا كذلك في الضعف عما ذكرناء كان 
المالك والمملوك في اجتلاب الرزق إلى نفسه من دون الله سواء). ولا يضع جعقر هنا 
حدا بين ما ينقل عن الهادي وبين ما يضيفه تفسيرا لهذا القول. لكنه يعلق قائلا إن ما 
اعتقده المخالفون؛ أي المطرفية؛ من أن المقاضلة بين الناس في الأرزاق ظلم والله 
منزه عن الظلم والجور دعوى لا أساس لصحتها ‏ ويتتهي بالقول إنه لا يجوز لمسلم أن 
يعتقد ما اعتقدوه في هذه المسألة (مسائل الخلاف مع الشيعة» 114 - 117). 

3- المسألة الثالثة من مسائل الخلاف العشر هي ما يذهب إليه جعفر من أن الله 
مريد لجميع ما فعله من الأشياءء 2 الأرلادء والثمارء والأشجار؛ والزرروع: 
والأمطارء وسائر ما يفعله. وجميع ما عليه أحوال الخلق من غنى وفقره وصحة 
وسقمء وشباب وهرم» وحياة وموت؛ وزيادة ونقص. وأن الله قاصد لفعلها متعمدا. 
ويجزم جعفر بأن هذا هو المتقرر من مذاهب الأئمة ومذاهب الكافة. ويرد بهذا على 
المطرفية مطلعا عليهم إسم «أهل الفطرة والتركيب» الذين يرون كما عرفنا أن الله خلق 
هذه الأشياء وخلق لها فطر وطبائع؛ وقطرها وجبرها على أن تفعل وفق تلك الفط, 
والطبائع » وبالتالي فهي خلق له ولكن بأسباب هي القطر المفطورة؛ والطبائع المجبورة 
على أن تفعل كما قضىء أي من دون قصد واعتماد» كما يقولون. وهو ما سبى أن 
عرقئاه عند عرض علم الكلام المطرفي . وجعفر ينقل ذلك قائلا إنهم يذهبون إلى أ 
الله اقصد خلى الأصول؛. وحدئت هذه الفروع» التي هي الأشجار والزروخ والشف 
وغير ذلك من ضروب الأفعال» من غير قصد مله إلى فعلها ولا اعتماد لهاه. ويوضه- 
أنه لم يسبقهم إلى هذا القرل أحد من المسلمين. 

ولدحض ما يذهبون إليه بورد جعقر أدلة عقلية وسمعية. 

فمن العقل قوله إن الله عالم بما يفعله من هذه الأشياء؛ ولا يجوز منه ما لا يريد 
ولا يشاؤهء ولا يقصده ولا يتعمده. ولا يفعل ما لا يريد وما لا يقصد وما لا يتعمد إل 
الساهيء الذي يجوز علبه الخطأ والغلط والجهل بمواقع أفعاله. وترد المطرفية بأن الأه 
يعلم أن هذه الأفعال ستقع ولكنه لا يقصدها ولا يتعمدهاء وهو رأي معروف في عام 
الكلام المعتزلي عموما في الموقف من الفعل الإنساني ‏ فالإنسات وفعا لهذا الرأي يقه| 
القبيح مع أن الله لا بريده ولا بقصده» وإنما يفعله الإنسان باختياره وبالئالي يستدم 
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العقاب عليه. وأيا كانت وسائل تأويل هذا الرأي؛ فإنه يعود قي أبسط حالاته إلى أنه 
يجوز وفمًا لما بذهب إليه أهل العدل والتوحيد أن يحدث ما ليه الله حدوثه ولكته 
يعلم أنه سيحدث. وعلى ذلك فإن المطرفية هنا تذهب يهذا !| راي إلى نهايته المنطقية . 
فإذا جاز أن يفعل الإنسان ما لايريد الله له أن يفعل› e.‏ لقبيح؛ فإنه يجوز أن 
يحدث ما يخلقه الله بخلق سبيه؛ ولكن ئيس على سبيل ال القصد والإغتماد: بل عن 
طريق جير الأشياء على أن تتصرف وقق ما قضى لها من خصائص وفطر وطبائع . 

أما _أدلة السمع التي يوردها جعفر فمن الكتاب قوله تعالى 

- بريد الله ليبين لكم ويهديكم سنن الذين من قبلكم ويتوب عليكم 
 . .‏ #(التساء؛ 26). 

- «والله يريد أن بتوب عليكم ويريد الذين يتبعون الشهوات أن تميلوا ميلا 
عظيما»(التساء: 27). 

- يريد الله أن يخفف عنكمء وخلق الإنسان ضعيفا#(الساء؛ 28), 

- «وينزل من السماء من جبال فيها من يردء فيصيب به من يشاءء ويصرفه عن 
من يشاء#(الثرر؛ 43). 

- الله الذي يرسل الرباح فيثير سحاباء فيبطه في السماء كيف يشاءء ويجعله 
كسفاء فترى الودق يخرج من خلاله؛ فإذا أصاب به من يشاء من عباده إذا هم 
يستبشرون)(الروم 48). 

- #ويرسل الصواعق فيصيب بها من يشاء)(الرعدء 13). 

ولما كان «القصد والإعتماده مصطلحان معتزليان يستحيل أن يجدهما فى القرءان 
الكريم فقد جعل القصد والإعتماد والإرادة والمشيئة بمعنى واحد. وهكذا استدل يجميع 
الآيات التي ترد فيها المشيئة (تصريفات الفعل شاء) والإرادة (تصريفات الفعل أراد) فى 
الجدل حول القصد والإعتماد. موضحا أنه لا يجوز إثبات بعض هذه المصطلحات 
ونفي بعضهاء كأن تثبت الإرادة والمشيئة ويتفى القصد والإعتماد. كما تفعل المطرقية. 

واستدل من السنة بحديث يقول (إذا أراد الله بعبد خيرا غسله. قيل وما غسله؟ قال 
يفتح له قبل موته بابا من عمل صالح 

وينقل عن نهج البلاغة كلاما عن علي بن أبي طالب بالمعنى نفسه. 

ويقتبس من القاسم بن إبراهيم قوله *معنى وصفنا لله أنه مريد لأقعاله وهو أنه غير 


سمأة عنها ولا مغلوب عليها؟ . وهذا يغخصي أزه ني مريذد لجميع أفعاله . ازن القاسم 
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أيضا يستدل بقوله إننا لما رأينا العالم على ما هو عليه من الصنع والتقدير «والتأليف 
والإجتماع والإفتراق؛ كل كفا كلك على أن له صائعا صتعه» ومؤلفا أله ومعتمدا 
اعتمده وديره على ما هو عليه؛ ليدل الحلق بذلك على نقسهه٠.‏ 

وعن الهادي في (كتاب البالغ المدرك) قوله» بعد أن ذكر المخلوفات من 
الحيوانات وغيرهاء «فلما شهدت الععّول أن هذا هكذاء ثيت أن لها مديرا حكيما 


ديرها: ومعتمدا اعتمدهاء وقاصدا قصدها! . 


وهكذا إذا لم يجد جعفر مصطلحات مثل القصد والإعتماد في القرءان ولا ني 
الحديث؛ فإنه وجدها في أقوال القاسم بن إبراهيم والهادي يحيى بن الحسين» أي في 
فترات أصبحت فيها العلاقة بين الزيدية والمعتزلة معروفة. ومن المهم أن يرد جعفر 
على المطرفية بأقرال القاسم والهادي؛ لأنها تعد نقسها الحافظة لتراڻهماء المدافعة عن 
آرائهما في وجه الأفكار الدخيلة عليهما من زيدية طبرستان. لكننا نلاحظ أن الإقتباسات 
التي أوردها جعفر من أقوالهما تتحدث عن موضوع آخر هو إثبات الصانع. وهو ما لا 
تنكره المطرفية . 


4- المسألة الرابعة من مسائل الخلاف العشر يوجزها جعفر بالقول إن جميع أفعال 
الله حكمة وصواب» سواء أكانت مما يحبه التاس ويأنسون بهء كالعافية والحياة وكثرة 
الأموال وجودة الثمارء أم كانت مما يكرهونه كمرض الأجسادء وموت الأولاد. 
والنقائص التى تلحق بالنقوس والأموالء وأمثال ذلك مما يكرهه الناس. ويردد قوله إن 
هذا هو اعتقاد الأئمة «والكافة من أهل الإسلام»» ولم يخالف في ذلك سوى "أهل 
الفطرة والتركيب؛: أي المطرفية. ويحور جعفر أقوال المطرفية لينقل عنهم ما لم يقواره 
أصلاء أو ينقل عنهم ما يقولون على نحو مشوه. فهو يقول «فزعموا أن كثيرا من أفعال 
الله لا يوصف بأنه حكمة ولا صواب؛ بل فد نجد من يطلق القول بأن كثيرا متها فبح 
وظلم» ولا سيما إذا كان مما يكرهونه كالبرد والجرادء وما يقع من الآفات بالنفو. 
والأموال» من مرض وموت وغير ذلك. وربما يتجاوزون هذا القول إلى أن يستقبحرا 
الخيرات لمن يبغضونه ويعادونه» نحو صحة الأبدانء وكثرة الأموال» والذكور م. 
الأولاد ... فإنهم لا يصفوتها بأنها حكمة من الله وصواب:. ويعلق جعفر قائلا 
«وهذه مقالة لم تعرف من أحد من المسلمين من قبل؟. 

ويورد أدلة على صحة أقواله التي تدحض ما ينسبه إلى المطرفية؛ من العقل 
والسمع» كما فعل في المسائل السايقة .. 


فمن العقل أن الله حكيم لا يفعل شينا من القبائح لعلمه بقبحهاء وغناه عن قعلهاء 
وعلمه بغناه عنها. ومن كان بهذه الأوصاف فإنه لا يفعل شيئا من القبيح. وإذا سلمنا 
بهذا وجب القول إن جميع ما فعله أو يفعله حكمة وصواب؛ سواء أوافق ذلك أغراض 
الناس أم خالفها. لأن الحكمة ليست المطابقة لأهواء الناس. فقد يعرف الناس وجه 
الحكمة في الفعل وقد لا يعرفوته. 

وينبغي الإشارة إلى أن جعفر يغترب هنا من فول المجبرة إن القبح والحسن ليسا 
عند الله وعند الإنسان سواء. فما قبح في نظر الإنسان وما بدا له ظلما فد لا يكرن 
كذلك عند اللهء من حيث أن العدل تصرف المالك في ملكه كيف شاء. أما المطرفية 
فتسير على ما أثر في الفكر المعتزلي من إيمان بقدرة العقل الإنساني على تميبز القبيح 
والحسن» ومن اختيار لأقعالهء ومن تتزيه الله عن فعل القبائح . 

أما أدلة السمع فمن القرءان فوله تعالى: 

- «أليس الله بأحكم الحاكمين4(التين» 8). 

- «عسى أن تكرهوا شيئا وهو خير لكمء وعسى أن تحبوا شيئا وهو شر 
لكم»(البقرة؛ 216). 

- #فعسى أن تكرهوا شيئا ويجعل الله فيه خيرا كثيرا)(الساءء 19). 

- طرضي الله عنهم ورضوا عنه#(البينة؛ 8). 

ومن الحديث قول التبي (ص) (المؤمن لا يبرح من الخير حتى يظن بالله السوء 
لأجل رزقه). وعنه أيضا أنه قال (لا يكمل عبد الإيمان حتى يكون فيه خمس خصال: 
التوكل على الله» والتفويض إلى اللهء والصبر على بلائهء والتسليم لأمر اللهء والرضى 
بقضاء الله). وعنه أنه قال (إنِ لله عبادا في الأرض قلويهم أنور من الشمسء وفعلهم 
فعل الأنبياء: وهم راضون بقسم اللهء والله راض بما هم فيه . . . الزاهدون في الدنياء 
الراغبون في الآخرةء الراضون بقضاء الله وقدره). وعنه أنه قال (من لم يرض 
بقضائي؛ ولم يصبر على بلائي» ولم يشكر على نعمائي؛ فليتخدذ ربا سواي) . 

وعن علي بن ابي طالب أنه قيل له #اجمع لنا التوحيد والعدل في كلمتين؟ فقال: 
التوحيد أن لا تتوهمه؛ والعدل أن لا تتهمه"(مسائل الخلاف مع الشيعةء 122 - 124). 

وأورد للقاسم بن إبراهيم قوله «أما قولك كيف يكون حكيما من خلق خلقا فآلمه 
بأنواع الآلام» قوجه الحكمة في ذلك من الشاهد أنا وجدنا من الآلام ما هو داع في 
الإحسان» من ذلك ضرب المزدبين للضبيان» ومته الحجامة والفصد» وشرب الادوية 


الكريهة . كل ذلك داعيه إلى الإحسان وإلى شيء حسن في العقل ‏ فإذا كان من الآلام 
في الشاهد ما هو كذلك» فكل ما هو كريه من قبل اللهء مثل الموت والمرض والعذاب 
وغيرهء حكمة في الصنع: وصواب في التدبير. إذ كان كل ذلك داعيه إلى الإحسان 
الظلل عل ذلك إنها انكال الحكيم . وقد صح أن الحكيم إنما يفعل هذه الأشياء 
التي بها الترغيب في السلامة والصحة والخير؛ والترهيب من الغم والشر والسقم. ومن 
رغب في الخير فحكبم فيما يعرفه". وعن القاسم أيضا فى (كتاب العدل والتوحيد 
الي ْله اذا تزلت نهم الوادت من الأنبقاد والنوت واللعدب من هله 'قائرا هذا 
بقضاء اللهء رضينا وسلمنا. ولا يسخطه منهم أحد ولا يتكره منكر. وإن سخط منهم 
ساخط كان عندهم من الكافرين"(نفبه؛ 124 - 125). 

ويستشهد بقول الهادي في (كتاب الفوائد «فأما ما ذكرت من التفاضل في الأجسام 
فكل ذلك حكمة (من الله). ولو لم يخلق الله الناقص والأقطع والأعور والزمن 
المسن)ء لما عرف الكامل قدر ما أولاه من كماله. والله سبحانه لم يكلف التاقص من 
العبادة إلا يقدر ما أعطاه من جوارحهء فنقصه ليعتبر به غيره؛ وأعطاه فى الآخرة بقدر 
ما نقصه من جسمه!(نقسهء 126). ١‏ 

و الا الشافسة: رقنا أوضح جعفر أن الذي يذهب إليه الأئمة #وكافة 
المحصلين من علماء الإسلام؛ هو أن الله قد يمتحن كثيرا من عباده بقنون م 
الامتحانات لما يعلمه لهم من ذلك من مصالح الدين» كموت الأولاد؛ ومرم 
الأجساد. ونقصان الثمار بالبرد والرياح والجراد؛ وغير ذلك من التواقص الواقعة ى 
التفوس والأموال. ويقول إن «أهل الفطرة والتركيب5.» أي المطرفية؛ فالوا لا يجوز أ, 
يمتحن الله أحدا بشيء منه؛ لأن حدوثها منه ابتداءا بدون فعل يستحق به الإبئلاء ب٠‏ 
ظلما وجورا. أما 520 لهذه الأمراض والمصائب فحدده جعفر بالقول «وأحال | 
بالنقائص الموجودة في العالم إلى إحالات الأجسام؛ وتأثيرات الطبائع: وسموا داا' 
قطرة وتركيبا. وزعموا أنه لا بجوز من الله أن يميت أحدا من الأطفال . بل الظاهر ء. 
مذاهيهم أنه سبحانه لا يميت أحدا من المؤمنين أيضا قبل أن يبلغ مثة وعشرين - » 
فمن مات قبل ذلك لم يمته الله سبحانه ولا أراد موته في ذلك الوفت. وكذلك فاإءم, 
أنكروا أن يفعل الله سبحانه بعباده شيئا من البلوى بنقص في النفوس والأموا 
والثشمرات9(نفسةء 126). 

وأورد جعفر على دحض ما ينسبه إلى المطرفية أدلة من العقل والسمع. 

قمن العقل إنا نعلم أن هذه الإمتحانات والتقائص من جملة الحرادث التى لا ن 


لها من محدث» ومحدثها لا يجوز أن يكون سوى الله سبحانه. لأنها إما أن تكون 
أجساما أو أعراضا ضرورية. وذلك مما لا يقدر عليه إلا الله. وجعقر يردد هنا تفس 
الدليل الذي سبق أن أن أورده في مسائل سابقة . 

أما أدلة السمع؛ فمن القرءآن قوله تعالى: 

- «ولنبلونكم بشيء من الخوف والجوع» ونقص من الأموال والأنفس والثمرات؛ 
وبشر الصابرين. الذين إذا أصابتهم مصيبة قالوا إنا لله وإنا إليه راجعون4(البقرة» 155 - 
156(. 

- كل نفس ذائقة الموت. ونبلوكم بالخير والشر فتنة#(الأنبياء؛ 35). 

- «ولقد أرسلنا إلى أمم من قبلك» فأخذناهم بالبأساء والضراء لعلهم 
يتضرعون#(الأنعام: 42). 

- «ألم تر أن الله يزجى سحاباء ثم يؤلف بینه٠‏ ثم يجعله رکاماء فترى الودق 
يخرج من خلاله؛ وينزل من السماء من جبال فيها من برد فيصيب به من يشاء؛ ويصرفه 
عن من يشاءء يكاد سنا برقه يذهب بالأبصار)(النور» 43). 

- «إنما مثل الحياة الدنيا كماء أنزلناه من السماءء فاختلط به نبات الأرض مما 
يأكل الناس والأنعام» حتى إذا أخذت الأرض زخرفها وازينتء وظن أهلها أنهم قادرون 
عليهاء أتاها أمرنا ليلا أونهاراء فجعلناهاحصيدا كأن لم تغن بالأمس #(يوتس» 204). 

ومن الحديث ما يروى عن النبي (ص) أنه قال (يقول الله سبحانه إذا وجهت إلى 
عبدي مصيبة في نفسه أو ماله أو ولده» ثم استقبل ذلك بصبر جميل ١‏ استحيت هنه يوم 
القيامة أن انث له ميزانا؛ أو e‏ له دبوانا) ۔ وكذلك ما یرو عته (ص) أنه قال 
(يقول الله سبحانه أيما من عبادي ابتليته بيلاء على فراشه فلم بشك إلى عواده؛ أبدلته 
لحما خيرا من لخمة» ودما خيرا من دمه . فان ترفيته فإلى رحمئي؛ وإن عافيته عائيته 
من قېل) - ويررق عته (ص) أنه قال (لقد بلغ من کرامه اعرد ع الله أن الله يحمي 
عته الدنيا كما يحمى المريض أهله. وقد يتعاهد أحباءه كما يتعاهد الرجل وليه بالتحف 
إذا كرم عليه. وأن المؤمن لا يخرج من الدنيا أبدا إلا عن رضىء وذلك يرفع له ما أغد 
الله من نعيم الآخرة» ويرفع له الدنيا أحسن ما كانت عندهء ثم يقال اختر إن تشاء 
الآخرة ...إل 

وهنا يقطع المؤلف عادته فلا يستشهد بأقوال لعلي بن أبي طالب. وإنما يتوجه 
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مباشرة من الحديث النبوي إلى أقوال القاسم بن إبراهيم الرسي مستشهدا يما قال في 
(كتاب العدل والتوحيد) من أن الله لم «يكلف أحدا من عباده ما لا يستطيع . 

وعذرهم عند ما فعل بهم من الآقات التي أصابهم بهاء ووضع عنهم الفرض فيها. 
«ليس على الأعمى حرجء ولا على الأعرج حرج؛ ولا على المريض حرج4(النور: 


61 

وينقل عن الهادي ما سبق أن أوردناه في تفسير قوله تعالى : 

- «ونبلوكم بالشر والخير فتنة#(الأنبياء. 35: مسائل الخلاف؛ 126 - 132). 

6- المسألة السادسة: في إثبات ما يذهب إليه جعفر من وجوب العوض على الله 
لكل من امتحن يشيء من النقائلص في الأرواح والأموال. ويقول جعفر إن #المتقرر؟ة من 
مذاهب الأئمة #وكافة أهل التحصيل من علماء المسلمين؛ هو أنه هلا بد أن يعرض كل 
من امتحنه بشيء من هذه النقائص فى نفس أو مال أو ولدء وما جرى هذا المجرى 
بأعواض في الآخرة» يستحقر في جنبها كل ما أصابه من تلك الإمتحانات». ويقول 
جعقر إن «أصحاب الفطرة والتركيب؛ أنكروا إثيات العرض على تلك النقائص . ولذلك 
يرد عليهم بأدلة من العقل ومن السمع , 

فمن العقل أن هذه الإمتحانات من المضار التي متى خلت من العوض كانت ظلما 
من حيث أن الظلم هو «الضرر العارى ي عن جلب منفعة إلى من أصابه ذلك أعظم مته 
وعن دفع مضرة أعظم منه واستحقاق"0(نقسه؛ 132). وهذه هي حال المضار والتقائهر 
الك تصيب الناس إذا خلت من الأعواض . وعلد المعتزلة؛ وبالتالي علد ال يديه 
المختر عة ٠‏ أن الله لا يفعل شيئا من الظلم لعلمه بقبحهء وغناه عن فعله» وعلمه بغناه 
نه وبالتالى قالعوض على هذه الإمتحانات واجب . 


اما أدلة السمع على العوض فهي في رأي جعفر كل آية اقتضت تنزيه الله عن فها 
الظلم وأته لا يفعل الظلم ولا يظلم أحدا من الخلق. ويعد جميع تلك الآيات د,ا 
تحديدا تقتضي ثبوتث العوض صلى هذه النقائص في الأرواح والأموال والأولاد 
وهكذا يلاحظ أن جعفر لم يحدد ما يدل على العرض في القرءان الكريم. عن دا 
اميل #العوضس١‏ مصطلح كلامي معتزلي ظهر مؤخرا في المكر العربي اللإسلامي؛ و 
سبيل إلى العثور عليه في الآيات القرءآنية . لذلك لجأ إلى التأويل» وحول موضوء 
الجدل إلى حيث يمكن العثور على الكثير من الآيات القرءآنية الدالة عليهء وهو مرضوء 
الللمء مع أن خصومه لا يختلفون معه في هذا الباب من حيث انهم لا يتفون أن الله 


324 


لا يظلم أحداء بل هم ينفون عنه الأقعال القبيحة لتنزيهه عن الظلم تحديدا. وإنما 
الخلاف حول ما إذا كانت الأفعال القبيحة جائزة الوقوع منه سيحانه. بمعنى آخرء لجأ 
جعفر إلى التأويل لإلزام الخصوم بما ليس عليه دليل مباشر في النصوص القرءآنية . 
واستنادا إلى هذا التأويل قال إن الظلم في منع العوض أظهر من الظلم في منع الثواب» 
من حيث أن العوض يستحق على ما يفعله الله بالناس من المضار الشاقة» فى حين أن 
الثواب يستحق على ما يفعلونه هم أنفسهم من التكاليف الشاقة . فإذا وجب الثواب على 
ما فرضه عليهم من المشاق؛ فوجوب العوض فيما فعله بهم من النقائص أولى. وإذا 
كان منع الثواب على الحستات قبيح؛ فمنع العوض أقبح . 

ودليله من الحديث النبوي ما يتسب إلى النبي (ص) أنه قال (ألا وإن الله جعل 
الدنيا دار بلوى؛ والآخرة دار عقبى. فجعل بلوى الدتيا لثراب الآخرة سبياء وثواب 
الآخرة من بلوى الدنيا عورضا. فيأخذ ليعطي» ويبتلي ليجزي). وكذلك يروي عته 
(ص) أنه قال (إن العبد يكون له درجة رفيعة من الجنة لا ينالها إلا بشىء من البلايا 
تضيبه: وانه لينزل به الموت وما بلغ تلك الدرجةء تنب ملح ره وعنه 
أيضا أنه قال (أيكم يحب أن يصح فلا يسقم؟ قالوا كلنا يا رسول الله. قال أتحبون أن 
تكونوا كالحمير الضالة؟ ألا تحيون أن تكونوا أصحاب البلاء وأصحاب الكفارات؟ 
والذي نفسي بيده أن الرجل ليكون له الدرجة الرفيعة في الجنئة ما يبلغها بشيء من 
عملهء فيبتليه الله ليبلغ درجة لا يبلغها بعمله). ويروي أيضا حديئا يقول إن النبي (ص) 
قال (يود أهل العافية يوم القيامة أن لحومهم كانت تعرض بالمقاريض لما يرون من 
ثواب الله لأهل اليلاء). 

ويروي أقوالا لعلي بن أبي طالب تقول «أدل أعواض الحليم أن التاس أتصاره على 
الجاهل١.‏ وكذلك أنه قال لبعض أصحابه في علة قد اعتلها: «جعل الله ما كان من 
قلف خطا انك ان الم لا لحر له ولحت خط الات ريا كت 
الأوراق. وإنما الأجر بالنيات والعمل .- . وإن الله يدخل بصدق النية والسريزة 
الصالحة من شاء من عباده الجنة). وينقل عن امصتف نهج البلاغة» قوله :إن المرض 
لا اجو عد اوی فيل ما یکی عليه المزمن: لان العو ہیی على مانن 
مقابله فعل الله سبحانه بالعبد من الآلام والأمراض» وما يجري مجرى ذلكه. ١‏ 

ثم ينتقل جعفر إلى الإستشهاد بأقوال القاسم بن إبراهيم في حديئه عن المقتول 
ظلماء وهي فتوى فقهية يقول فيها إن الحق بعد المقئول لأوليائهء فلهم أن يعفوا عن 
القائل . أا الشقتول إذا كان مؤمنا صابرا فيعوضه الله. لكن القاسم لا يدت هنا عن 
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العرض على النحو الذي يجادل حوله جعفر خصومه من المطرفية؛ أي العرض على 
النقائص والإيتلاء من الله ابتداءاء وإنما عن العوض على ما فعله معتد بإنسان آخر, 
وإنما استر عى اتتیاه جعفر ورود لف (العوضص» 0 نص الاسم . 

وينقل عن محمد بن القاسم بن إبراهيم قوله إن المتاقع اثلاث ٠١‏ نفع مستحق يعمل 
يعمله عامل فيأخذ عليه أجره ويقع أيضا بألم لم يدخله داخل ليقع له أو لغيره. 
فيستحق المؤلم العرض على ألمه. مثاله أن يأمره في يوم بارد بسقي غيره من الضعفاء 
والعطشى . فقد المه لغيره: فلا بد من عرض يأخذه وينتفع به ليكون الألم حسناةا.,. 
ومن الواضح هنا أن الحديث له يدور حول العوض على النقائص والابتلاء في الأرواح 
والأموال والأولادء وإنما حول الإثابة التي تكتسب بالعمل الشاق. وهذا لا خلاف 
حوله بين المطرفية وجعفر. فالإثابة على العمل أمر متفق عليه. وما أغرى جعفر هنا هو 
وجود كلمة #العوض؛ ولو في سياق آخر. 

ثم ينتقل إلى الإستشهاد بالهادي حيث يقول في مسائل الطبريين؛: فيمن سلب العقل 
«وأما من سلب العقل فقّد رفع الله عنه الأعمالء ... سلبه من زينة الدنيا الزائلة 
يسيراء وأعطاه في الدار الباقية كثيرا». ويتقل عنه أيضا من (كتاب الفوائد) أن الله ل 
يكلف الناقص من العبادات إلا بقدر ما أعطاه من جوارحه (فتقصه تيعتبر به غيره. 
وأعطاه و الأخرة بقدر ما نغصه من جسمها(نفسه:؛ 132 - 35[). ولأن جعفر يجد 1 
هذه الأقوال ما يمكن أن يفهم منه أنه العوض وإن كان لا يجد مصطلح العوض 
بالمفهوم الذي يعرضهء فإنه يوضح أن المقابل الذي يعطى للناقص فى جسمه هى 
العوض وليس الثواب؛ لأن الثواب يكون بقدر العمل الذي فعله الإنسان وليس بق 
النقص في الجسم. فهو يفرق هنا بين نوعين من المكافأة؛ نوع مقابل العمل «, 
الثواب» ونوج عقابل النقص والإبتلاء وهو العرض سقف 35 

ويتقل عن الحسين بن الفاسم العياني في (كتاب الطبائع) قوله: ١وأما‏ ما بدا 
الآدميين من ضرر الهوام؛ وما هو كسائر الآلام» وما السم إلا سقم من الأسقام وعا؛ 
من علل الأجسام؛ ومحله من فحن E‏ الجلال والإكرام: يعظلم فيها الأجر ا 
ويحل فيها ثواب المؤمتين؛. وتخويف من رب العالمين؛ وموعظة لعباده المؤمنى . 
وحجة ونقمة للفاسقين؛ وعقوبة للفجرة الظالمين: لأن الآلام تدعو إلى ذكر الم 
والفناء» وتزهد ذوي الألباب في الدنياء فيدعرهم الخوف إلى الإبتعاد عما بولح «,, 
عذاب النار ... مع أنه (الله) يثيب المؤمنين على أمراضهم وأسقامهم أكثر مما يثببي. 
ier‏ صحتهم"(نفسه) , والجديد Î‏ أقتیسه جعفر عن الحسين بن القاسم فوله اوإذا كاء 
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في البهائم لله حكمةء وكان عليها منه نعمة؛ وكان قد آلمها بأنواع من الآلام» وامتحنها 
بالموت والأسقامء فلا بد لها في الآخرة من نعيم الإبتلاء"(نفسهء 136). 

كن جعفر يجد بغيته في الحديث الواعي عن العوض» من حيث هو مصطلح 
كلامي؛ في كتاب التبصرة للمؤيد بالله أحمد بن الحسين الهاروني» من أئمة الزيدية في 
طبرستانء حيث فال «وإنما يحسن من الله سبحانه إيلام الأطفال والبهائم في الدنيا 
المنادى) قوله #إن الله إذا خلق الحى وأكمل عقله فقد أتعم عليه بأكمل التعم وأتمهء 
من حيث جمع له نعمة التفضل وئعمة الثواب: ونعمة الأعراض. لأن ابتدآءه سيحاته 
بخلقه إياه حيا مشئهيا متمكنا من أنواع اللذات والمتافع» هو إنعام عليه على سبيل 
التفضل ‏ وتكليفه إیاه تعریضا للثواست الذي يستحقه ع طاعته وتجتب معصيته» وعته 
إنعام بنعمة الثواب. وما يفعله من الآلام والأمراض استصلاح له» ويعوض عليها في 
الآخرة إنعام منه بتعمة العرض"(نفسه). 

ثم يرد جعفر على ما يبدو أنها حجج أوردها رجال المطرفية في جدلهم حول 
العرض في قولهم إن ألآية لوان ليس للإنسان إلا ما سعی) تعٽي لفي الثواب إا 
بالعمل» فيقول إن الإنسان يحصل على أشياء كثيرة بغير سعيه» كالمواريث والهبات» 
والصدقات» وأمثالها. وقياسا على ذلك يستنتئج أن الإنسان يحصل في الآخرة على أمور 
كثيرة بدون سعي ١‏ كالتفضل الذي يكون للأطفال والمجانين ومن لم يعمل » وكالزيادات 
في الأجر للمستحقين على أعمالهم مما تنص عليه الآبة: 

- ناما الذين آمنوا وعملوا الصالحات فيو لبهم أجورهم» ويزيدهم من فضله 4 (آل 
عمرأن ؛ 57( وكذتلك قوله ا 

- «ليوفيهم أجورهم ويزيدهم من فضله) . 

ويصل جعفر من ذلك إلى النتيجة التي يريد إستخلاصها بقوله «فإذا جاز حصول 
E‏ الا بغير سعاية: جاز حصول العوض بغير سعاية. بل العوض ينلكت 
أولى اانفسه» 137). 

وينقل عن مجادليه من المطرفية قولهم إن الجنة إذا كان فيها الحمير والقردة 
والخنازير» وغير ذلك من الحيواتنات الكربهة المنظر » المؤذية للخلق» كان ذلك تنغيصا 


على ف دخلها من العو منمن . وينقل عنهم افا القول إذا كان يجتمع 7 ا الان 


والمجانبن «لم يقر لأهلها قرار. لأن من عاشر مجنونا يوما واحدا ينخص عليه عيشته» 
فكيف يمن يعاشره أبد الآبدين؟؟(نفسه). ويرد على ذلك بالقول إن الأطفال والمجانين 
يكونون في الجنة في حال من الصحة والكمال. 


ويثبت جعفر العرض كذلك لجميع الحيوانات» ويقول إن عوضها يكون من جنس 
ما تشتهيه؛ وليس بمزاحمتها لأحد من المؤمنين في ثوابه. وللرد على القائلين بأن 
وجودها في الجنة تنغيص على الناس في نعيمهم؛ يخصص لها جعقر أماكن منعزلة عن 
أماكن سكنى بتي الإنسان في الجنة (نفسه؛ 138). 

7- المسألة السابعة قول جعمر إن الله رزاق لعصاة خلقه كما هو رزاق للمطيعين 
منهم ٠‏ وإن العصاة مالكون لأموالهم التي اكتسبوها بطرق الحلال كالزراعة والتجارة 
وغير ذلك» وإنهم غير مغتصبين لهاء وإنه يحل لهم تناول أرزاقهم» والإنتفاع بأملاكهم 
اول من تلاك حر بابل لك ا ييه إلى یات كول 
غير ذلك. ويقول إن ما يذهب إليه هو ما يراه الأئمة "بل هو المعلوم الظاهر من 
مذاهب أهل الإسلام"(نفسه) , 

ويضيف إنه لم يخالف هذا المذهب غير 3أصحاب الفطرة والتركيب» حيث قالوا إن 
الله لم يرزق أحدا ممن عصاه؛ وإن الأرزاق للمطيعين فحسبء. وإن جميع الفرق 
الأخرى لا يستحقون شيئا من الرزق» وإنهم مغتصبون لما في أيديهم من الأموال؛ وإنه 
لا يحل لهم تناول أي شيء من الأرزاق ما داموا عصاةء بل ذلك حرام عليهم 
وبالمقارنة مع رأي المطرفبة في الرزق كما عرضناه سايعًا نجد إما أن جعفر يعرش , 
رأيهم على نحو غير صحيح؛ وإما أن هذا الموقف الذي يتناوله بالدحض لم يدصا, 
إلينا . 

ووفغا لأسلوبه الذي يتبعه في عرض الحجج» يسرد أدلة على ما يذهب إليه ء. 
العقل ثم من السمع. فاستدل من العمّل على أن الله رازق للعصاة كما هو رازه 
للمطيعين» بأننا نعلم أن الله أسبغ نعمه وأرزاقه على عصاة خلقه كما أسبغها عل , 
المطبعين منهم. ولهذا ألزمهم شكر نعمة هذه الأرزاق كما يلزم المطيعين. وكاتوا بتر 
شكره كقارا لنعمته. ولو لم يتعم عليهم بهذه الأرزاق لما لزمهم شكره عليهاء ولا 
كفروا بترك شكره. 

أما من السمع فمن القرءآن قوله تعالى: 

- كيف تكفرون بالله وكنتم أمواتا فأحياكم ثم يميتكم. ثم يحييكمء ثم إليه 
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وم 


اه 


وأ 


ترجعون. هو الذي خلق لكم ما في الأرض جميما؟(البقرة؛. 28 - 29). 

= «الذين يبخلون ويأمرون الناس بالبخل › ويكتمون ما آتاهم الله من فضله ... 
وما ذا عليهم لو آمنوا بالله واليوم الآخرء وأنفقوا مما رزقهم الله#(النساء. 37 - 39), 

- «وإذا قبل لهم أنفقوا مما رزقكم الله قال الذين كفروا للذين آمنوا أنطعم من لو 
يشاء الله أطعمه#(يسء 47). 

- «ولا تقتلوا أولادكم خشية إملاق» نحن نرزقهم وإياكم#(الإسراء: 1 . 

- الله الذي خلقكم؛ ثم رزقكمء ثم يميتكم؛ ثم بحييكم. هل من شركائكم من 
يفعل من ذلكم من شيء4(الروم؛ 440 نفسه). 

5 «أولم و أنا خلقنا لهم مما عملت أيدينا أنعاما نهم لها مالكون. وذللناها لهمء 
فمنها ركوبهمء ومنها يأكلون. ولهم منها منافع ومشارب. أفلا يشكرون#(يس؛ ۰71 
مسائل الخلاف. 138 - 139). 

أما دليل السمع على أن هذه الأرزاق حلال للعصاة كما أنها حلال للمطيعين منهم 
وأنها غير محرمة عليهم» فمن القرءآن قوله تعالى : 

- (كل نمدهؤلاء وهؤلاء من عطاء ربك. وما كان عطاء ربك 
محصورا»(الإسراء؛ 20). 

- قد خسر الذين قتلوا أولادهم سفها بغير علم» وحرموا ما رزقهم الله افتراء! 
عليه)(الأنعام 140). 

- #ومن الأنعام حمولة وفرشاء كلوا مما رزقكم الله)(الأتعام 142). 

- طقل لا أجد فيما أوحي إلي محرما على طاعم يطعمه إلا أن يكون ميتةء أو دما 
مسفوحاء أو لحم خنزير؛ فإنه رجس أوفقا آهل لغير الله به. فمن اضطر غير باغ ولا 
عاد فإن ربك غفور رحيم#(الأنعام؛ 2145 تفسه» 141 - 142). 

ويستدل من الحديث يما يروئ أن النبي (ص) قال (إن الله يعطي الدنيا من يحب 
ويبغض» ولا يعطي الآخرة إلا لمن يحب). وكذلك الحديث القدسي الذي يقول (يا 
ابن آدم؛ ها تنصفني . أنحيت إليك بالنعم وتمتعت بالمعاصي» خيري إليك منزل وكفرك 
(ص) أنه قال (إن الله يعطي المال من يحب ومن لا يحب. ولا يعطي الدين إلا لمن 


يەحبا. ومن أعطأه الدين كمد أحبه) . 
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0 و نستشهد باقر الل لعلي تن 0 ره ب يخاطب فيها 1 تبان قائلا 'وتميل في حال 
توليك عنه إقباله عليك. يدعوك إلى عفوه؛ ويتعمدك بفعلهء وأتت متول عنه إلى غيره 


فتعالى من قوي ما أحمله» وتواضعت من ضعيف ما أجرأك على معصيته وأنت فى ظل 


ستره مشيم؛ وفي سعة فضله متقلب. نكم تهتك فضله ولم يهتك عنك ستره"(تفسه 
142( . 


ويستشهد كذلك بالهادي في تفسير يسم الله الرحمن الرحيم» قوله إن الرحمن 


هو المنعم على بني الإنسان “الرازق لهم على كل حال كائوا فيه من هدى وظلال» 
كما يستشهد یما قاله في (كتاب القوائذ) ردا على سؤال أيته المرتضى محمد عن تفسير 
لفظ «الرحيم؟ حيث يقول «الرازق للمحسن متهم والمسيء"(نفسه؛ 143). وكذلك في 
حك لل #ذرني ومن خلقت وحيدا. وجعلت له مالا ممدودا . i1 TT‏ 
لدكر أنها وردت في الوليد بن مغيرة وهو ا مما يدل على أن الله يي 
المشركين. ويذكر جعفر أنه قد ورد عن الهادي وعن جده القاسم كلام واضح 05 
أن الله رزاق للعصاةء وأن أموالهم ملك لهمء لا بزول ملكهم عنها لأجل معصيتهه. 


وأن تلك الأقوال قد وردت مجموعة في فصل يروى عن الحسين بن القأسم العياني كك 
قوله ملك الاح وما جعله لعباده المخلوقين › وقدره للأحياء المرزوئين؛ وجعاه 


حال ايه للمطيعين والعاصين1(تفسه) . 
ويقول جعفر إن ما يرويه «أصحاب الفطرة والتركيب» من أقوال لبعض الأئمة الدب 


لم يحددهم بالإسم. من أن الأرزاق خلقت للطاعة والمطيعير فل اا تالت )ا 


تقدم من ١‏ الأدلة. أن ما يوردونه من أذلة على أن الله < خلق الدنيا وما فيها للمطبعب: . 


مثل قوله e‏ قل من حرم زيتة الله التي أخرج لعباذه : والطيبات من الرزق؟ كل هي 


للذين آمنوا في الحياة الدنيا خالصة يوم القيامة4(الأعراف؛ 32)ء ليس فيها ما يمنع ه. 
أن يخلقها لغيرهم أيضا ؛ أن 0 الله كما يقول جحغر »› نسح للجميع. من أطا؛ 
ومن عصى (نقسه؛ 145 ). 

8- المسألة الثامنة : في الخلاف حول حكم الحسنات إذا حدئت من عاص 


كالمصر على الكبائر والمظالم. فيرى جعفر أنها تبقى حستات حتى لو كان فاعليا 


عاصيا , فالصلاة؛ والصوم. والزكاة والحج؛ والأمر بالمعروف » والنهي عن كه 
ونصرة المظلوم؛ وقرى الضيف؛ وحياطة الجارء ورد الوديعة؛ وشكر التعمة؛ وما أشبه 
ذلك» فهى حسنات» ذات فوائد فى الدتيا كران ف الاجم العوائد العاجلة أداذة من 


يلزم في الحال؛ وسقوط القضاء عنه متى تاب؛ وسقوط ألذم ا لكر كيا نهاك 
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الدنيا. وأما الفوائد الاجلة فالتخلص من العقاب على تركها «فيكون عقابه أقل من عقاب 
من ترك كل الطاعة ... وبين العلماء خلاف في أنه هل يسقط عنه شيء من عقايه 
المستحق على سائر معاصيه بقدر ثواب تلك الطاعة التي فعلها أم لا“(نفسهء 148). 

ويبين جعفر أن «مذاهب الأئمة والمحصلين من علماء الإسلام» تقرر أن قدرا من 
العقاب في الآخرة يسقط عن العاملين بقدر ذلك» ولا يضيع له شيء من أعماله» عملا 
بالآية #إن الله لا يضيع أجر من أحسن عملا)(الكهف. 30). 

وينقل عن المطرفية (دون أن يذكرها بالإسم كعادته في هذا المؤلف المهم) قوئها 
إن جميع هذه الحسئات متى وقعت من العصاة فهي من جملة معاصيهم. لا يستحقون 
بها خيرا في الدنيا ولا في الآخرة» بل يستحقون يها زيادة في عقابهم. ويضيف أن 
أحدا من الفرق الإسلامية لم يقل هذه المقالة. 

ويأتي على بطلان هذه المقالة بأدلة من العقل والسمع . 

فمن العقل أن كل عاقل يعد هذه الأعمال من جملة الحسنات؛ بل فيها ما هو 
واجب الأداف نحو رد الوديعة؛ وقضاء الدبن» وإنصاف المظلومء وشكر النعمة. فهذه 
الأعمال مما بعلم وجوبه ضرورة؛ من عاص ومن مطبع. ولو كانت حسنات العاصي 
من جملة معاصيه لما علم أحد وجوبها عليه: واستحسان قيام العاصي بهذه الأعمال؛ 
وترغيبه فيهاء وحثه على القيام بهاء والإنكار على من ينهاء عنها أو يمتعه عن فعلها. 
كل هذا يجعلنا تقرر العلم بحسنها واعتبارها من جملة الطاعات؛ سواء أوقعت من 
عاص أم من مطيع . 

وينتقل جعفر إلى الأدلة السمعية فيستشهد بالآبات : 

- ولا تستوي الحسنة ولا السيثة؛ ادفع بالتي هي أحسن€(فصلت» 34) , 

- إن الله لا يضيع أجر من أحسن عملا»(الكهف؛ 30). 

- «ولكل درجات مما عملواء وليوفينهم ذلك أعمالهم 4(الأحقاق. 9), 

- فمن يعمل مثقال ذرة خيرا يره؛ ومن يعمل مثقال ذرة شرا يره#(الزلزلة» 7 - 
8(. 

- «يوم تجد كل نفس ما عملت من خير محضراء وما عملت من سوء تود لو أن 
بيئها وبيئه أمدا بعيدا6(آل عمران. 30), 

ومن الحديث النبوي ما يروى من أنه لما جيء بسبايا طي كانت فيهم ابنة حاتم 
الظائي» فقالت يا محمد» إن رأيت أن يخلى عني ولا يشمت بي العرب؛ فإني ابنة 
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سراة فومي ۔ كان أبي يفك العاز ني ويقري الضيف؛ ا ع الجائمعء ويفرج عن 
المكروب» ويطلعم الطعام» ويفشي السللام» وها رد طالب حاجة قط عنها ‏ أنا اة حائم 
الطائي . فقال (ص) هذه صفة المؤمن. لو كان أبوك مسلما لترحمنا عليه. خلوا عنها 
فإن أباها كان يحب مكارم الأخلاق). 


ومن على بن أبى طالب ينقل جعفر أنه لما أراد طلحة والزبير الخلاف عليه وأظهرا 
اتهما يريدان م قال: والله ما العمرة يريدان ‏ ولكن ا لأمنعهما عن ا 
ظاهره إيمان وباطنه عدوان . 


ثم يستشهد بقول الهادي بجواز استعانة الإمام بالعصاة والظالمين على جهاد 
أعدائه . لأن الجهاد فرض واجب على الجميع. ومتى أمرهم الإمام بالجهاد فإنما أمرهم 
بما هو واجب عليهم. وهذاء في رأي جعفر؛ يعني أن جهادهم طاعة متهم وإن كانوا 
مصرين على عصيانهم وظلمهم. إذ لو لم يكن طاعة أو حسنة لم يجز أن يكون فريضة 
واجبةء من حيث أن الفرض لا يجوز أن يكون إلا حسناء ولا يمكن أن يكون الفرض 
قبيحا. والفعل الواحد لا يمكن أن يكون حسنا وقبيحا قي آن معا (مسائل» 48! 
0). 


وينقل عن المطرفية أنهم احتجوا بأن هذه الأعمال لو كانت من جملة الطاعات 
لاستحق بها العصاة الثواب وتخلصوا من العقاب. فيرد على هذا بالقول إن أئر هذه 
الأعمال لا يتعدى تئقيص العقاب وليس إلغاءه «لأن العقاب الذي يستحقه (العاصى) 
على ما فعله من معاصيه أكثر من ثواب هذه الطاعاتا(نقسه» 150). ش 


ولأن مسألة حسنات العاصي لم تطرح على هذا التحو في علم الكلام إلا في فثرة 
متأخرة؛ فإن كل طرف يحاول العثور في الآيات القرءانية على آيات تؤيد ما يذهب 
إليه . ولذلك يقل المطرفية عن الهادي قوله «وآفعال عدو الله كفر وعصيان. يستحر 
بها من الله الخزي والهوانء والخلود في النيرانا(نفسهء [15). لكن جعفر ينكر وجود 
هذه الأقوال في مجموع الهادي. إلا أنه اك قاثلا إنه إذا صح أن الهادي قال كذنك 
وجب تأويله بما يتناسب والأدلة التي عرضها أنفا. ويقترح لذلك تأويلا محددا فيقول إن 
الهادي «أراد بذئك أن الأفعال التي يكون العدو بها عدوا هي الكغر والعصيان"(نفه. 
152( , 


- المسألة التاسعة تدور حول القرءان» نزوله وخلقه. حيث يقول جعقر إن 
«المتقرر من مذاهب الأئمة وكاقة علماء المسلمينه أن الله تزل القرءآن على رسوله 
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د 


(ص)ء وجعله معجزة له؛ ودليلا على نبوئه» وأن القرءان كلام الله الذي لا يأتيه الباطل 
من بين يديه ولا من خلفه. وأنه محدث غير قدیم» ومسموع بالآذان» وأنه باق في 
المسلمين حجة لهم وعليهم إلى انقطاع التكليف. 

وينيغي أن تلاحظ هتا أن جعفرء كعادته في جداله مع المطرفية؛ يغفل آراء 
المسلمين ممن يخالفونه في هذا الرأي؛ وبخاصة أولئك الذي لا يقبلون القول بخلق 
الفرءان؛ ليقرر أن ؛كافة علماء الإسلام؟ مجمعون على ما يراه. 

وينسب إلى المطرفية مخالفة ما عرضه وعده إجماع المسلمين» حين يقرلون لا 
يصح نزول القرءآن من السماء إلى الأرض» لأنه عندهم ٠صفة‏ ضرورية لقلب الملك 
الأعلى لا يفارقه»(نفسه). ويتقل عنهم أنهم يقولون أن كل 0 التاس الذين يثلوت 
آيات القرءان يأنتي بمثل هذا القرءآن ويقدر على ذلك لكنه لا يا ا ائه لان 
ها يسمع عند القراءة والكلام هو القاريء والمتكلم دون القراءة وا وعن الحدوث 
والقدم ينقل عنهم القول إن القرءآن ليس بمحدث ولا قديم» ولا يجوز أن يوصف 
الكلام ولا أي شيء من الأعراض بأته محدث. ويضيف قائلا إنهم #زعموا أنه غير باق 
ولا يجوز عليه البقاء على وجه من الوجوهء لأنه عرض . ولا يجوز أن يبقى عندهم 
شيء من الأعراض» بل حدوثها بطلانهاء ووجودها عدمهاء وكونها فناؤهاه. وبالعودة 
إلى رأيهم كما عرض في (البرهان الرائق؛ 175 - 184) نجدهم يقررون أن القرءآن كلام 
اللهة وأته.مخدتت وأئة معجز لعجر الناس عن الإئيان بمثله عندعا تحداهم الرسول 
اس ): اما دك الملك اإعل زعلا بالقرإءات فا ورد عبد الحديك عن اإ رال 
الرسل؛ حيث أرسل جبريل إلى النبي (ص) فسأل النبي (ص) جبريل كيف يأخذ الوحي 
عن الله سيحانه. فأجاب أنه يأخذه من ملك أعلى فوفهء وأن الله يلفيه في قلب هذا 
الملك إلقاء!ء ويلهمه إلهاما كإلهام النحلة (تقسه؛ 113 - 114). وهذا التصوير لطريقة 
تزول الوحي على التبي (ص) ورد بالحرف عند الهادي وليس فيه جديد. 


لجن جعفر برد على الفطرفية فاته الها من أقوال) مقسما رده إلى سه 
فصول : 

# الفصل الأول يتناول موضوع أن القرءآن قد نزل. وهذا من المعلومات الظاهرة 
كما يقول جعفر عند المسلمين؛ بل والمفهوم ضرورة أن النبي (ص) كان يعتقد ذلك . 
وهذا هو الدليل العقلي . 


أما أدلة فلت ع قالآيات: 
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- #نزل أحسن الحديث. كتايا متشابها#(الزمر. 23). 

- «إنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون4(الحجر. 9). 

- «إنا أنزلناه في ليلة القدر#(القدرء 1). 

- «#شهر رمضان الذي أنزل فيه القرءآن#(البقره؛ 185). 

- «لقد أنزلنا إليكم كتابا فيه ذكركم © (الأنبياء؛ 10(. 

# الفصل الثاني يتناول القول إن القرءان معجر. يستدل جعفر على ذلك : 

من العمل بأن هذا هو المعلوم بين المسلمين. 

أما من السمع فبالآيات: 

- «قل لعن اجتمعت الإنس والجن على أن يأتوا بمثل هذا القرءآن لا يأتون بمثله 
ولو كان بعضهم لبعض ظهيرا(الإسراء؛ 88). 

«أم يقولون تقوله» لا يؤمنون. فليأتوا بحديث مثله إن كانوا صادقين4(الطور؛ ١3‏ 

.)4 

- «أم يقولون افتراه: قل فأتوا بعشر سور مثله مفتريات؛ وادعوا من استطعتم من 
دون الله إن كنتم صادقين. فإن لم يستجيبوا لكم فاعلموا أنما أنزل بعلم الله 
#(شودء 14513 

- «وإن كنتم في ريب مما نزلنا على عبدنا فأتوا بسورة من مثله» وادعوا شهداءكم 
من دون الله إن كنتم صادقين »(البقرة» 23). 


- ام يقولون افترا. قل فأتوا بسورة مثلهء وادعوا من استطعتم من دون 
الله6(يوتس؛ 38). 


# الفصل الثالث يتناول القول إن القرءآن كلام الله . 

يستدل على ذلك من العقل بأنه معلوم ضرورة من دين التبي (ص) لأنه كان يعتقا 
ذلك ويخبر به. | 

أما من السمع فاستشهد على ذلك بقوله تعالى : 

- «وإن أحد من المشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله (التربة. 6). 

- «أفتطمعون أن يؤمنوا لكم وقد كان فريق منهم يسمعون كلام الله ثم يحرفونه 
من بعد ما عقلوه#(البقرة» 75)۔ 
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قل نزله روح القدس من ربك الحق ليثبت الذين أمنوا وهدى ويشرى 

للمسلمين. ولقد نعلم إنهم يقولون إنما يعلمه بشرء لسان الذي بلحدون إلبه أعجمي 
وهذا لسان عربي مبين#(احل؛ 102 - 103). 

* الفصل الرابع يتناول القول إن القرءان مسموع بالآذان. 

ودلل على ذلك من العقل بأنه المعلوم من كل عاقل. لأنه من جملة 
المحسوسات. وإنما يتعذر سماعه على من في أذنيه وقر. 

أما من السمع تامتشهد بالآيات: 

- «حتى يسمع كلام الله4(التويه؛ 6). 

- «يسمع آيات الله تتلى عليه ثم يصر مستكبرا كأن لم يسمعها»(الجائية؛ 8). 

- «وإذا تتلى عليه آياتنا ولى متكبرا کان لم يسمعها كأن في أذنيه وقر#(لنمان» 
1 

ويحدد هذا السماع بأنه سماع بالأذن دون غيرها ليقطع على مخالفيه أي تأويلء 
مستدلا على ذلك بذكر الأذنين في قوله نعالى (كأن في أذنيه وقر#(مسائل. 155 - 
56]), 

# الفصل الخامس يتناول القول إن القرءآن محدث غير قديم. 

ودليله من العقل أن القرءآن مرتب منظوم بعضه في إثر يعضض. وهذه علامات 
الحدوث» كما يقول. ويعرف المحدث بأنه ما لوجوده أول حالما تقدمه غيرهء أو 
المتقدم على المحدث يوقت واحد أو أوقات محصورة:ء لأن أوجوده أولا يشار إليه. 

ويدلل على ذلك من السمع بقوله تعالى : 

- اما يأتيهم من ذكر من ربهم محدث إلا استمعوه وهم يلعبون#(الأنبياء. 2). 

- لاما يأتيهم من ذكر من الرحمن محدث4(الشعراء 5). 

الفصل السادس: يتناول القول إن القرءآن باق مع الناس حجة لهم وعليهم إلى 
انقطاع التكليف. 

ودلل عليه من العقل بأن لا شيهة فيه عند مسلم. وجميع ما أثيت من الدلالة على 
نزولهء وإعجازه؛ وأنه كلام اللهء وأنه مسموع؛ وأنه محدث» كل ذلك يدل على 
بقائه . إذ لا يصح كل ذلك إلا مع القول يبقائه على ما هو معلوم في العرف والشرع . 

أما من السمع قفد عد كل الآيات القرءآنية التي استدل بها في الفصول الخمسة 
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السابقة دالة ان بقائه , وم الا ال الشريف AEE‏ بوخد بث برويه ال عة 


سيق أن ل نه شف الجدل حول الأمامة؛ وهر 


ساف تارك فيكم ما إن تمسكتم يه به لن تضلوا من بعدي ٠‏ کتاب الله وعترني أهل 
بيتي . إن اللطيف الخبير ثيانى ي أنهما لن يفترقا حتى يردا على الحوض). 

كما استدل بحديث يقول (إن هذا القرءآن مأدبة الله. فقتعلموا مأدبة الله ما 
استطعتم. إن هذا الغرءآن حبل الله المتين» وهر التور ال والشافع الدافع : 
عصمة من تمسك به» ونجاة من اتبعه . ..). 

واستدل من علي بن أبي طالب بقوله «.. . إلى أن بعث الله محمدا (ص) لإنجاز 
عدته» وتمام ثبوته» مأخوذا على النبيين ميثاقه» مشهورة سماته . . . ثم اختار لمحمد 
(ص) لقاءه . . . فقيضه إليه ... وخلف فيكم ما خلفت الأنبياء ذ E‏ 
يتركوهم هملا بغير طريق واضح؛ ولا علم فائم» كتاب ربكم ی ٠‏ مبینا حلاله 
وحرافة. وفرائضه وفضائله. وتاسخه وملسوحه؛ ورخصه وعزائمه؛ وخاصه وعامه. 
وعبره وأمثاله» ومرسله ومحدودهء؛ ومحكمه ومتشابهه!(ئفسه. 156 - 158 نھ 
البلاغة. 44). 


ثم استشهد يول القاسم ب بن إبراهيم في (كتاب مديح العمران)؛ وهو كثاب لم 
يصل إلى عصرناء «فمن جهل في كل ما يسمع آية من آيات الله ووحي الله وتنزيله. 
وأن كل آية مته لا يحتملها ولا يحكمها إلا حكمة الله وتفضلهء فهو بكتاب الله مب 
الجاهلين «(سائل الخلاف. 158). 
واستشهد من الهادي بقوله في (كتاب المنزلة بين المنزلتين) إن القرءآن مخلوق 
(نفسه؛ 139), واستشنهد باه المرتضى محمد في قوله إن الله إذا أراد أمرا كان م 
ساعته ... وكتب الأنبياء التى أنزلها الله ES‏ أحدثها عند مراده لها تذكرة 
وتخويقا للمخلوقين؛ وموعظة 0 أرسل بها إليه من المربوبين. فكلما أراد الله سبحانه 
أن AE a Jj‏ 
10- المسألة العاشرة من مسائل الخلاف تتناول #المتوتئدات من أفعال العياد . يبدأ 
جعفر عرض هذه المسألة بالقول إن المتقرر من مذاهب الأئمة «وأهل التحصيل من 
علماء ء المسلمين؛ أن جميع ما يوجد في المغعول به فعل لفاعل سببهء نحو الجراحات 
التي توجد في أبدان المجروحين بالسيوف والرماح والسهام والحجارة. فإن ذلك كله 
من جملة أفعال الجارحين لهم. وكذلك فإن ما في الصحف من الكتابة؛ وما في الأببة 
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والجدران من بناء وعمارة» وآ مثالهاء جميع هذه الأفعال من افعال الناسء ولا يجوز 
نسية ولك إلى الله ای حال ف الأحوال ولا فرق بين هذه الأفعال وما يوجد في 
أبدان التاس من حركات الأيدي والأقدام» وحركة الألسنة بالكلام. 

وقال جعفر إن المطرفية خالفوا ما عرضه سالفا في هذه المسألة بقولهم إن فعل 
الإنسان لا يعدره ولا يوجد منه فعل في غير يدنهء وإ جميع ما يحصل من هذه 
الجراحات المذكورة وغيرها من الصناعات فهو فعل الله. وسبق أن عرضنا بتفصيل عند 
الحديث عن الآراء الكلامية للمطرفية قولهم إن أفعال العباد كلها حسنها وقبيحها قعلهم 
لا فعل اللهء لم يشاركهم سبحانه فيهاء ولم يخلقها فيهم» ولا جبرهم عليهاء وإنما 
أقدرهم على فعلها. إلا أن المطرفية N SSS RC‏ 
البلخي في مسألة #المتولدات من الأفعال» فيقولون إن فعل المرء لا يعدوه. بمعنى أن 
الإنسان يحدث حركة في جسمه فيحدث الفعل. ويحاسب ويعاقب أمام القضاء وني 
الآخرة على فعله هذا لكن المطرفية تذهب بهذا القول إلى نهايته المنطقية بالقول إن 
الله جر الالات على أن تتصرف وفقأ لطبائعها. وهم لذلك يميزون بين الفعل الذي 
يحدثه الإتسانء كرمي السهمء والضرب بالسيف؛ وتحريك القلم ... إلخ؛ وهو 
عرض لا يبقى» والإنفعال بمعتى استحالة مفعولاته (البرهان الرائق؛. 89 - 96). 


ويستدل جعفر من e‏ المتولدات . من الأفعال» والتي توجد في الم 
يه» فعل للإنسان بأنها تقف على اختيار الفاعل من الناس: إن شاء وجودها وجدت» 
إن لم يشأ وجودها لم توجد قراط توقر الشروط الضرورية أو ها يبسمسه جعفر اسلامة 
الأحو ال٠.‏ فحال هذه الأفعال كحال حركة الأيدي والأقدام. فإذا أراد الإنسان الكتابة 
حرك قلمه لتحدث الكتابة. وإذا لم يرد الكتابة لم توجد. وكذلك الحال قي حركة 
السيف والسهم . والدليل الآخر الذي يورده على أنها من الإنسانء أنه يحسن أمره بها 
أو تهيه عنهاء ومدحه أر ذمه عليها. ولو لم تكن منه كان كل ذلك من باب ألعيث. 

رمن السمع يستدل بالآيات : 

- طوالذين إذا أصابهم البغي هم يتتصرون#4(الشورى: 9). حيث أشبر هتا أن 
e‏ المبغي عليه. ا ولا يرجد في غير 

0 0 اعتدى ا فاعتدوا عليه 0 ما اعتدى عليكم#(البقرةء 194). ويفسر 
هذه الآبة بأن الجراح ح التي تصيب المظلومين فعل لمن ظلمهمء ولهذا يجب لهم 
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3 . . 0 
المقساص الو ارد 0 الآية 


- «وكتبنا عليهم فيها أن النفس بالنقس. والعين بالعين؛ والأنف بالأنف» والأذن 
بالأذن» والسن يالسن؛ والجراح قصاص((المائدةء 45). ويعلق جعفر قائلا إن هذه 
الجراحات والجنايات التي تفع في أبدان المظلومينء لو لم تكن فعلا لمن ظلمهم لما 
سميت عدوانا وظلما من الجناة عليهمء ولا وجب القصاص عليهم فيها. 


واسعدل من الحديت الشري الشريف يما يروي أنه (ص) قال: اموا لى صنة 
أضمن لكم الجنة: لا تظلموا عند قسمة مواريثكم» ولا تغلوا غنائمكم؛ ولا تجبنوا عند 
قتال عدوكمء وامتعوا ظالمكم من مظلومكم» وانصفوا الناس من أنفسكمء ولا تحملوا 
على الله ذنويكم). ويأخذ جعفر من هذا الحديث الول (وامنعو! ظالمكم من 
مظلومكم) ليستنتج أنه لو كان ظلم الظالم لا يعدوه ولا يوجد إلا في بدنه (وهو ما لم 
تفله المطرفية؛ وإنما ينسبه إليها على سبيل الإلزام) لم يكن لمنعه عن ارتكاب الظلم أي 
معنى. كما يأخذ جعفر نهاية الحديث (لا تحملوا ذتوبكم على الله) ليقول إن المطرفية 
ننسب أفعال العباد إلى الله (وهذا غير صحيح كما 2 إن E‏ قد تتاو الذرك 
الكلامية للمطرفية)» و "من أضافها إلى الله سبحانه يوجه من الوجوه فقد لحق 
بالمجبرة"(مسائل الخلاف؛ 160 - 162). 


ثم يستشهد بما جاء في (كتاب العدل والتوحيد) للقاسم بن إبراهيم من رد على 
المجيرة» حيث قال «وقد ذهبت هذه الطائفة من إضافتها المعاصي إلى الله مذهبا آخر؛ 
فزعموا أن كل ما وصل إلى العياد من أذى ومكروه فمن الله وصل كل ذلك إليهم لا 
من العبادء كنحو القتل. وخراب الدور» وهدم المساجد؛ وأخد الأموال. وبقر بطون 
النساء؛ وقتل الأطفال . . . وأضافوه إلى الله وأفردوه بغعلهء ولم يجعلوه من أفعال 
العباد ولا من كسبهم» كما قالوا فى الكفر الذي يزعمون أنه مخلوق من الله مفعول من 
العباد . 

- «ومن يقتل مؤمنا متعمدا فجزاؤه جهنم خالدا فيهاء وغضب الله عليه ولعته 
وأعد له عذابا عظيما #(النساء؛ 3 . 

- «ولا تقتلوا أولادكم خشية إملاق ...4(الإسراءء 31). ولو أن القتل الذي 
يحل بالمقتول بميتته ومغارقته للحياة من فعل الله لم يكن ليجعل على القاتل قودا 
(قضاضا) حن بقل يه 2.2 ولو كانت الشجة التي نحل في رأس المشجوج ليس من 
الضارب الشاج؛ لم يكن الله ليأمر الحكام أن يضعوا في رأس الضارب شجة مثلها. 
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وكذلك القول في جميع القصاص». نعلمنا بما وصفنا من كتاب الله وأحكام الرسول 
(ص) وما عليه اللغة المعروفةء والغريزة المقطورةء أن الشجة الئي تحل برأس 
المشجوج . . وأن السكر ما يحدث من الشرب ولا يكون السكر هو الشرب في 
اللغة؛ ولا تكون الضرية حركة يد الضارب» ولا القتل حركة يد الماتل. وقد غلط 
هؤلاء القوم في هذا الباب غلطا بيناء إذ زعموا أن الشجة هي حركة يد الشاج؛ وليست 
الشجة ما يوجد في رأس المشجوج؛ وكأن القتل يحل بالقاتل ولا يحل بالمقتول؛ وهذا 
غير معقول (مسائل الخلاف؛ 162 - 163). ويتبغي ملاحظة أن جعفر يقتبس من القاسم 
بن إبراهيم أقوالا ترد على المجبرة ويضيف إليها تعليقاته على نحو تبدو وكأنها جزءا 
مما قاله القاسم. كما أنه يدخل على ما يقتبسه تعليقاته هو مما يجعل من الصعب تبين 
النص المقبس دون العودة إلى الأصول. إلا أنه يعود إلى أقوال المطرفية حين يقول إنها 
تسمي ما يحدث في بدن المضروب بالسيف مثلا إنضرابا ولا يسمى ضرباء وكذلك ما 
يوجد من الجرح في بدن المجروح يسمى انطعانا ولا يسمى طعناء وأن الضربة هي 
حركة يد الضارب وليست وقوع السيف في المضروب» وكذلك فالطعنة عددهم حركة 
يد الطاعن وليست دخول السنان ف المطعون. ولذلك يقولون إن الطعنة فعل الطاعن 
وهم يريدون بذلك حركة يديه ولا يريدون به ما يوجد في المضروب والمطعون من 
الجراحات. وينتهي جعفر إلى استنتاج أن المطرفية يخاطبون العامة ما يلبس عليهم 
حتى ينفوا عن أنفسهم القول بنسبة ما يوجد في بدن المصاب إلى الله. 

ويقول إن الهادي تحدث عن هذه المسائل في (كتاب البالغ المدرك) وكذلك في 
أكثر من أربعين فصلا آخر مما هو موجود في كتبه المنتشرة في اليمن. وهو يقصد أنها 
ترد على المجيرة. ولأنه يحكم على المطرفية بكونها من المجيرة فهر يعد كل ما برد 
على المجبرة ردا عليهم (نقسهء 165). 

ويناقش قول المطرقية إن حركة يد الإنسان أو غيرها من لعضائه: عرض» 
والأعراض لا تتتقل» وإنما تنتقل الأجسام. وهكذا فهم يقولون لو وجد فعل الظالم في 
المظلوم لوجب وجود الظلم في المظلوم؛ مما يقتضي أن يكون المظلوم ظالما لوجود 
الظلم فيه وقيامه به. فيرد جعفر على ذلك بالقول إن الضارب فعل الضرية في رأس 
المضروب بالسيف. وهو آلة الضرب» ولم يفعل الضربة في يده ثم انتقلت إلى رأس 
المضروب . 

ريقارت حع بين تتن الط وة لله عن أن دف التاش شيع من الام را 
كالقروح والجدري والجرب» باعتبار أنه عادل ولا يمكن أن يصيب أحدا ہما لا يستحقه 
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ایتداء ٠١‏ ای أنهم بلعول الابتلاء والعو اله انا 5 ا إن EY‏ 
5 ۴ و سكم قو 0 إل a‏ م ا دي أبدائهم 8 


ا لاك ا ظلمة : ١‏ 

ت صلة بصر ب الظلمة لهم بالسيوف وطعنهم بالرماح وغيرها هن الاو 

فعل الله متجاوزا فولهم إن الله طبع الأشياء وقطرها بحيث تتصرف وتحا وتستحيل 
د ر 1 - 


وفق هذه الطبائع (تفسه؛ 165 - 166), 
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فهرس المراجع 


: المخطوطات‎ EN. 


2 


-3 
-4 


إبراهيم بن القاسم» صارم الدين؛ طيقات الزيدية, 

ابن أبو الرجال؛ أحمد بن صالح؛ مطلع البدور ومجمع البحورء دار الكتب. القاهرة. 
ميكروفيلم رقم 4322, 

ابن المرتضى» أحمد بن يحيى» كناب المنية والأمل. 

e‏ بن سليمان (الإمام)؛. حقائق المعرفة في معرقة النظر ووجوبهء الخزانة التبمورية» 
القاهرة؛ رقم 687. 

نفسهء قصيدةء مكتبة الأمبروزياناء ميلانوء رقم 2117, 

أحمد بن عيدالله بن الوزيرء تاريخ السادة العلماء الفضلاء والأئمة بتي الوزير؛ علماء 
الزيدية» معهد المخطوطات العربية. القاهرة؛ ميكروقيلم رقم 956 تاريخ . 

إدريس الأنف» الداعي عمادائدين؛ نزهة الأفكار وروضة الأخبار. 

نفسهء عيون الأخبار وقنون الآثارء السبع السابع . 

جعفر بن أحمد بن عبدالسلام. الدلائل الباهرة في المسائل الزاهرة. 

نفسه» الفرقة الناجية. الأمبروزيانا. رقم 6213 

نفسه؛ مقاود الإنصاف في مائل الخلاف. 

نفسه؛ مسائل القاسمء المدرسة الشمبة؛ ذمار. 

نقسه؛ مسائل الخلاف مع المطرفية؛ معهد المخطوطات العربية: ميكروفيلم رقم 2151 
نفسه؛ المسائل الهدوية في مذهعب الزيدية؛ المدرمة الشمسية؛ ذمار. 

نفسه؛ النقض على صاحب مجموع المحيط بالتكليف؛ الجامع الكبير » رقم 204 كلام. 
نفسه. رسالة في الرد على المطرفية» معهد المخطوطات العربيةء القاهرة؛ ميكروفيلم رقم 
3 . 

نقسهء التابعة في الأدلة القاطعة؛ الجامع الكبيرء صتعاء؛ رقم 78 كلام. 

الحجوري»ء يحيى بن يوسف بن محمد روضة الأخبار وكنوز الأسرارء معهد 


المخطوطات العربية» ميكروفيلم رقم 1081 . 
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19- خسن بن أحمد بن يعقوب. سيرة القاسم الصغير (القاسم العياني): المكتية البريطاني 
(المتحف البريطاني سابقا)» لندن؛ ركم :0). 3816 

0- الحسين ين الفاسم العياني: المعجز» الجامع الكبير» صنعاء . 

21- حميد بن أحمد المحلي؛ الحدائق الوردية قي متاقب أثمة الزيدية: 2ج٠‏ الجامع الكبيرء 
رقم 636, 

2- الخزرجي؛ علي بن حسن؛ العسجد المسبوك فيمن ولي اليمن من الملوك. 

3- نفسه؛ الكفاية والإعلام قيمن ولي اليمن في الإسلام: المكتبة الوطنية؛ باريس ۸۲4 . 
5832 

4- سليمان بن أحمد المحلي؛ البرهان الرائق المخلص من ورط المضائق» الجامع الكبير: 
رقم 130 كلام. 

5- عبدالله بن حمزة (الإمام)ء أجوبة مائل تتضمن ذكر المطرفية؛ المكتبة البريطائية؛ لندن؛ 
رقم 0#. 3816 (210 - 4234( 

6- نفقسهء الدرة اليتيمة في أحكام السبي والغتيمة؛ نغسه» +0. 3976 

7- ديوان عبدالله بن حمزة؛ الجامع الكبير» صنعاءء رقم 36 (أدب), 

8- نقسهء الرسالة الإمامية في الجواب على المسائل التهامية؛: المكتبة البريطانية. ۲© , 3828 
(157 - 195) 

29- الرسالة الهادية بالادلة البادية في زمن المنصور عبدالله بن حمزة» تفه ۲© . 3976 

0- الشافي في الجواب على الرسالة الحارقة» تفه الجامع الكبير» صنعاءء رقم 30 كلام. 

(3- شرح الرسالة النأصحة؛ نفسه؛ رقم 70 كلام. 

2- كتاب العقد الثمين في تبيين أحكام الأئمة الهادين؛ المكتبة البريطانية. 05©. 3816 

3- كتاب العقيدة النبوية الإمامية المتصورية» نفه» آ0 . 3828 (2 - 11) 

4 -نفسه» ملحق الرمالة الإمامية؛ المكتبة البريطائية. 0٣‏ . 3828 (140 - 5148) 

5- نفسه» ملحق الرسالة الناصحة ٠‏ الجامع الكبيرء صنعاء؛ رقم 70 كلام. 

6- العمراني» يح ين أبي الخيرء الإتتصار في الرد على القدرية الأشرار. 

37- فاضل بن عباس ين علي دغثم؛ السيرة الشريقة المنصورية؛ ج1ء الجامع الكبير بصتعاء. 

8 -نفسهء ج2. الأمبروزياناء ميلانوء رقم ۴٤‏ 52 

9- القاسم بن إبراهيمء مسالة النبوة والإمامة. 

0- نفب تثبيت الإمامة. 


41 مسام اللحجي ٠‏ طبقات مسلم اللحجي» ج4 
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عست كنات فة کے ١‏ م أخار الزيدية ف اليم + رل > اق 037568 - 70 
1 0 يد e‏ ب 2 3 


- نفسهء مجالس الفقيه أحمد بن موسی الطبري؛ نمه 664لا ([ - 438( 


مفرح بن أحمد الربعي: سيرة الأميرين الفاضل وذو الشرفين محمد بن جعقر بن الإمام 
الاسم العياني » الجامع الكبير؛ رقم 1024. 

نشوان بن سعيد الحميري؛ شمس العلوم ودواء لغة العرب من الكلوم؛ المكتبة 
البريطانية. +© 2904« .Or „2908 . Or «2906 . Or‏ 2909 

يحيى بن الحسين (الإمام الهادي)» جواب مسائل أبي القاسم الحسين بن عبدالله الطبري. 
نفسهء جواب مسائل الرازي؛ الجامع الكبيرء رقم 67. 

نه مسألة التبوة والإمامة. 

نفسهء الرد على من زعم أن القرءآن قد ذهب بعضه. 

يحيى بن الحسين بن القاسم بن محمد إنباء الزمن في تاريخ اليمنء دار الكتبء 
القاهرة ؛ ركم 1347 تاريخ , 

نفسه؛ المستطاب في تراجم الزيدية الأطيابء نفسهء رقم 2(15632). 


ثانيا- المراجع المطبوعة (باللغة العربية) : 


ا 
2- 


اين حئيل. أحمد؛ المسند؛ بيروث؛: 1978 

ابن الديبع؛ عبدالرحمن بن علي: قرة العيون في أخبار اليمن الميمون؛ تحقيق محمد 
علي الأكوع» القاعرة. 

ابن سمرة الجعديء عمر بن علي؛ طبقات فقهاء اليمن؛: تحقيق قؤاد سبد» ط2٠‏ بيروت» 
1981 . 

ابن عبدالمجيد؛ عيدالباقي» بهجة الزمن في تاريخ اليمن» تحقيق مصطفى حجازي» 
و 

ابن ماجة؛ كتاب السنن؛ تحقيق محمد فؤاد عبدالباقي. 2جء القاهرة. 1972 

ابن متويه» كتاب المجبوغ في المحيط بالتكليف» جا تحقيق؛ العاناه]] .3 J.‏ 
بيروت» 1986 . 

. 1986 ,ل يررت»؛‎ J. Houben ct D. Gi 8¢) نفسهء ج2› تحقيق‎ 

نفسه؛ التذكرة في أحكام الجواهر والأعراض» تحقبق سامي تصر وفيصل بدير عون 
القاهرة. 1975. 

ابن المرتضى؛ أحمد بن يحيى؛ كتاب طبقات المعتزلة. تحقيق ,101731011205 Susanna‏ 
لعل قطوء لا 1961 . 
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0- 
بال 


~12 


3 


أبو ريدةء محمد إبراهيم بن سيار النظام وآراؤه الكلامية والفلسقيةء القاهرق 1946 
الأشعري» أيو الحسنء كتاب اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع» تحقيق 3490 .1 .۸ 
Carthy‏ بيروثتء 1953 

1963 c Wicsbaden «2b «Helmut Ritter نفسهء مقالات الإسلاميين:؛ تصحيح‎ 


الا ا ع اف دري الفا در ا د 
سي بمحنصر شن ١‏ ِِ في 
جامعة صتعاء ٠‏ 1981 , 


أيمن فؤاد سيدء مصادر تاريخ اليمن الإسلامي؛ المعهد الفرنسي للآثار الشرفية في 
الفآهرة» 1974 

البغدادي» عبدالقاهر. الفرق بين الفرق» بيروت 1973 

الترمذي؛ الجامع الصغير؛ تحقيق أحمد محمد شاكرء كجء القاهرةى 1937, 

الحبشي ٠‏ عبدالله محمد مصادر الفكر العربي الإسلامي في اليمن» مركز الدراسات 
والبحوث اليمئي » صنعاء. 

الخياطء أبو الحسين؛ الإنتصارء تحقيق وتدطءةلالء القاهرة؛ 1925. 

الرازي» أحمد بن عبداللهء تاريخ صنعاءء نحقيق العمري وزكار. 

السيرطي؛ عبدالرحمن؛ بغية الوعاة في طيقات اللغريين والنحاة؛ القاهرة؛ 1326 / 
1908 , 

الشهرستاني» محمد» كتاب الملل والنحلء تحقيق عبدالعزير الوكيل» 3ج القاهرة. 
عبدالجبار بن أحمد الهمذاني الأسدبادي؛ فصل الإءتزال وطبقات المعتزلة تحقيق فؤاد 
سيد؛ تونس) 1974, 

نفسه؛ المغني في أبواب التوحيد والعدلء ج4؛ تحفيق مصطفى حلمي وأبو الونا 
الغنيمي؛ القاهرة. 1965 , 

نفسه؛ ج5 تحقيق محمود الخضيري» نفسه. 

نفسهء ج6.: المجلد الأول؛ تحقيق أحمد فؤاد الأهواني وإبراهيم مدكورء القاهرةء 
2 , 

نفسهء ج46 المجلد الثاتي» تحقيق قنواتي ومذكور؛ القاهرة. 

نفسه0 ج07 تحقيق إبراهيم الأبياري؛ القاهرة؛ [196, 

نفسهء ج8 و ج9» تحقيق سعيد زايد القاهرة. 

نفسهء ج11اء تحقيق التجار. القاهرة 1965. 

نفهء ج12١‏ تحقيق مذكورء القاهرة. 
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تفسه؛ ج13؛ تحقيق أبو العلا عفيفي» القاهرة؛ 1962 . 

نفسهء ج14» تحفيق مصطفى السقاء القاهرة» 1965. 

تفه » ج15ء تحقيق الخضيري» نفسه. 

نفسه؛ ج016 تحقيق أمين الخولي» القاهرةء 1960 , 

نفسهء ج17 نفسه» 1962. 

نفسهء ج20ء تحقيق مذكورء القاهرة. 

العلوي» محمد بن عبيدالله» سيرة الهادي يحيى بن الحسين» تحقيق سهيل زكارء 
بيروت» 1972 

علي بن أبي طالب والشريف الرضيء نهج البلاغة؛ تحقيق صبحي الصالحء ط3 
بيروت» 1983. 

علي محمد ريده معتزلة اليمن - دولة الهادي وفكره؛ بيروث؛: [198, 

عمارة بن علي اليمني؛ تاريخ اليمن المسمى المفيد في أخبار صنعاء وزببد» تحقيق 
الأكوع» ط2 القاهرةء 1976. 

القاسم بن إبراهيمء كتاب العدل والتوحيده تحقيق محمد عمارةء ج1 القاهرةء 1971. 
التغطي . علي بن بوسف. إنباه الرواة على أنياه النحاة؛ تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم. 
دَج» القاهرةء 1950 , 

مالك بن أنس» الموطاء تحقيق محمد فؤاد عبدالياقي» القاهرة. 

محمد عمارة؛ رسائل العدل والتوحيدء 2ج» القاهرة» 1971. 

محمد قؤاد عبدالباقي: المعجم المفهرس لآيات القرءآن الكريم» القاهرة. 

محمد مختار باشاء التوافيق الإلهامية» تحقيق محمد عمارة 2ج» 1980. 

المستنصر بالله الفاطمي (الخليفة)ء السجلات المستتصرية» تحفيق عبدالمتعم ماجده 
القاهرة. 1954 

منكديم؛ تعليق شرح الأصول الخمة؛ تحقيق عبد الكريم عثمان؛ القاهرة؛ 1965. 
التسائي» السئنء 2ج٠‏ القاهرةء 1964 . 

نشوان ين سيد الحميري؛ رسالة إلى مسلم اللحجي» ملحقة بتاريخ اليمن لعمارة اليمني ۔ 
تفسهء رسالة الحور العين وشرحهاء نحقيق كمال مصطفى. القاهرة. 1948. 


اليسابوري» أبور شید المسائل ني الخلاف بين البصردون والغدادبين» تحقيق معن زيادة 
ورضوان السك 1 سروت | 9 . 


3 الهمداني: الحسن بى أحمد الإكدل ٠‏ ج1ء تحقيق محمد علي الأكوع. ط2 القاهرة. 


ارا اا 
54“ لمسة › ج۰2 فة 4 الشاهرة . 1967 . 
5- نفسه. الدامغة وشرحهاء القاهرة ‏ 
56- نفسه» صغة جزيرة العرب» نفسه؛ 1974 . 
7- الهمداني ٠‏ حسين بن فيض الله » الصليحيرن والحركة الفاطمية في اليمن ٠‏ دمشق . 


8- الهمداني اليامي» محمد بن حاتم؛ المط الغالي الثمن في أخبار الملوك الغز باليمن. 


تحقيق .12 .6 Sm),‏ لتدن؛ 1974. 


9 ياقوت الحمري؛ معجم الأدياء» 7ج؛ القاهرة» 1923. 
(0-- نقفسهة + معجم البلدان» دج يررت» ذا 


-6١‏ يحيى بن الحين ين القاسم : ابه الأمانى 0 أخبار القطر اليمانى؛ تحفيق سعيد حاشو ر¿ 


القاهرة» 1968. 


ر 


2- بحيى بن الحسين (الإمام الهادي)؛ تتاب الرد على ابن الحنفيةء تحقيق محمد عمارة. 


. 1 ج22 القاهرة؛‎ 
: ثالثا - مراجع بلغات أجنبية‎ 
ARENDONK, Yan ; Les Débuts عل‎ FIlmamat Zaydite au Yémcen, نا‎ 
Françoise J, Ryckrmans : Levdc, 1960 
BREHIER, Emile, Histoire de la Philosophie, T.l, 2¢ cd., Paris, P.U.F., 1983, 


BROCKELMANN, Carl, Geschechle der Arabischen Litteratur, Svol,, Leiden. 


al-BUHARI, Muhammad b. Isma il, Les Traditions Islamiqucs, trad. O. 
HOUDRAS, 4vol., Parise 1977. 


Contordance ct Indices de la Tradition Musulmane, 1.1 , WENSINCK, A. [.. 
Leiden, 1936. 


Tbid., T.2, 1bid., 1943. 
TI, L3, IS 
Ibid., T.4, 1962. 
Ibid., 1.5, 1965; 


> :مدال‎ TO. 1367. 
- Ibid. T.7, 1969. 


Encyclopédie de islam, Svol., Leyde-Paris, 1913. 


Frank Richard, Bcings and Their Attributes, State University of New York, 
1978. 


346 


[bil., The Metaphysics ul Created Being Accodngy ضا‎ Abu-I-Hudayl بالتالخنلة‎ 
,اناما‎ L966. 


- Gimarel, Daniel, La Théorie de Uacte humain en théologie musulmene, Paris, 


1980. 


Les Usul al-Ilamsa du Qadi Abdul - CGiabbar ct leurs Commenaires,‏ ,لاطا 
Institut Français d'Archéologie Orientale du Caire, 1979.‏ 


Madelung, Wilferd, Der Imam al-Qasim b. Ibrahim, Berlin, 1965. 


Ibid., A Mularrafi Manuscript, Proceedings of the Vth congress of Arabic and 
Islamic Studies, Visby 13-16 Auguste-Stockholm 17-19 Auguste, 1972. 


Massignon, Louis, La Mubahala E.P.H.E., annuaire, 1943-4. 


Robin, Christian, Les Hautes Terres du Nord-Yémen Avant Islam, 11 
Nederlands Historisch-Archeolgisch Inslituul te Istanbul, 1982, 


- Schneider, Madeleine, Les Inscriptions arabes de ensemble architectural de 


zafar Di Bin, Journal Asiatique, CCLXXIIH, 1985, no, 1 - 4. 

Smith, G. R., The Ayyubides and carly Rasulides in {he Yemen, London, 1976. 
Strothman, Yon, Kultur der Zayditen, Strassburg, 1912. 

Ibid., Das Staatsrecbt der Zayditen, Ibid, 

Tritton, A. S., Le Musêon, Leipzig, LXIII, 1950. 

Vergleichungs-Tabllen, Leipzig, 1854. 


347 


_ 


vi 


إل 
أل 


إل 


ال 


فهرس المحتويات 


الأهداء 3 


كلبة اا 


مقدمة: مابين الهادي وعصر المطرفية . 
- ن اهاد کی 5 العياني : 
ا ا 

- الحنينة : 


1 الصلحية . 


الجزء الأول: 
الفصل الأول: الإمامة الزيدية تتراجع .. 
النصل الثاني : المتوكل ا ن سليمان 
(532 ه/ 1138م 566 هار 1171م) . 
الفصل الثالث: المطرفية 
- السأة والتكرين 3 
- الهجر ودورعا - نظرية الهجرة 
ت المطرفية د بن سليمان 
ج الففا ل والشرف المساواءٌ بين 
- الماواة و فى الم رزق 
- نظرية الإمامة علد المطرقية 
1 ا 0 8 
- علاقة تشوان بالمطرقية 


- منهج تشوان 
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. 0 ۹ ۳ 
مسر ان ونه به 1 مامة 


محاولة إقامة دولة 


- التصالح مع العصر 

- تشوان والزينية والمعترلة 

- محمد بن تغنواكَ يواصل سيرةٌ أبيه.,. 
الفصل الخامس : جعفر بن عيد السلام 2 
الفصل السادس : إعادة النظر في النخليم الإجتماعي 7 
النصل السابع : الإمام عبدالله بن حمزة والمطرفية 


(583 ها 1187م 614 ه/ 1217م) 0 
بداية الصلة بالمطرفية - بداية الخلاف .. 


الخلاف حول الشرف - الخلاف حول الإمامة #ياب الفتنةة ... 
> 2 0 عبدالله ن بر المطرقية .. 


رسالة ابن التساخ النكران إلى ل الخليفة العباسي 3 


س إنكار المذبحة 8 


الجزء الثاني: علم الكلام 


الفصل الأول: علم الكلام المطرفي ... 


منهج المؤلف المطرني . 
العقل 

الواجب.. 

المعرفة أول الواجبات ... 
الأعراض والاجسام 7 


- فى التوحيد - أدئة إثباث الصائع 


الرد على قول القالاسقة E ٠١‏ 
فى الصغات . 

2 قادر 

عالم .. 

ي 
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الفصل 


صفات الفعل .. 

الرؤية .. 

الأعراض أخوال وصفات .. 
الأعراض ا 
الأعراض لا نتن . 


دحض اختراع الأعراض - الرد على المخترعة .. 


فناء الأعراض - وبقاء الأجسام 5 
اك ل 

النبِوةٌ 5 
ا 


REE 1 E CY 


....... الأفعال المتولدة‎ 
CE ET 

العدل .. 3 

الوعد والوعيد .. 
المنزلة بين المنزلتين .. 

الأمر بالمعروف واتنهي عن الم 
التزعة. المادية عتد المظ فة 


١ 1‏ 1 
اراب العالم 


الثاني : المخترعة وعلم الكلام 


جعقر ب عبد السلام بدحض فكر المطرقية . 


فهرس 


3535 


المراجع: . 


Oh اولا:‎ - 


انيا : المراجع المطبوعة (باللغة العرية) .. 


ثالثا: مراجع 7 ا 


AVANT-PROPOS 


Cet ouvrage d'Ali Mohammed Zaid al-Qalîsî, Les tendances de la pensée 
mu razilite au Yêmen au VIXIF’ sidcle, est en partie issu dune thèse de Doctorat 
d'Etat soutenue ã I'Universitê de Paris I en 1986", Des ajouts nombreux et une 
formalisation nouvelle font que ce livre ne peut être considéré comme la version 
arabe de ce travail universitaire mais comme une étude bien distincte. Il fait suite 
ct prolonge unc premiêre publication en arabe de I'autcur, Le mu 'tazilisme بن‎ 
Yêémen et Etat de [imam al- Hûdî, qui étudie les relations entre le zaydisme et le 
mu'tazilismec, notamment sous le rêègnc de Yahyû b. al-Husayn al-Hûãdî, 
fondateur du premier Ela zaydiste en 897 û Saada™, 


Ali Mohammed Zaid al-Qalîsî nous livre la premiêre étude détaillêe sur ذل‎ 
mutarrafiya, une dissidence du zaydisme qui tire son nom عل‎ Mutarraf بط‎ Shihûb 
b. Umar al-Shihãbî qui vêcut au XI® siècle mais dont on ne possêde que عل‎ rares 
éléments biographiqucs. Cette idéologie zaydite dissidente qui fut, selon les mots 
de auteur, û la fois "une tendance théologiquc ct une opposition politique" a étê 
fortement combattue par les imams zaydites et ses partisans pourchassês et 
massacrês sous couverl d'apostasije, La Jijra عل‎ Waqash dans la région de Banî 
Matar, élait le centre d'enscignement le plus important ct le dernier bastion de la 
mutarrafiya. Ses habitants n'eurent pas ã connaître le même sort que les Patrfailes 
ct les Parfaits عل‎ Monsêgur, ils fuirent avant que I'imam Abdallah بط‎ [lamza en 
6121215-16 ne Fattaquûl ct ne la dêtruisit. Elle cessa depuis lors d'être une 
"farteresse du savoir"™, Parmi les thêscs de la mutarrafîya, il en élait une qui 
provoquait singulièrement l"ire des imams zaydites : le refus de réserver l"accês ã 
l'imamat aux descendanls d'al-Hasan ct d’al-Ilusayn et de reconnaître la 
hrééminence spirituclle et politique des descendants du prophêète. Cet 
galitarisme social et politique n'est pas la seule singularitê de عن‎ mouvement 
intellectucl ct politique yêmênite et c'est tout le mérite de l'auteur que d'en 
cxplorer ses arcanes en replaçcant étude de cette pensée dans unc perspective 
historique cet dans les luttcs politiques de I'êpoque. 


Franck Mermicr 
Directeur du CFEY 


{U} Ali Mohammed Kaulissi, Les fendances de fa pensêe mu'tazilite au Yêmen au VIXIF 
3itcie, These pour le Doctorat d" Etat, Université de Paris HI, 1986, 2 tomes. 

{2) 'Alî Muhammad Zayd, Mu 'tazitat af- Yaman: dawlat al Hûdî wa fîkrtt-hu, Beyroulh, Dûr 
al-"awda; Sanaa, Markaz al-dirûsãt wa-l-buhûth al-yamanî, 1981. 

]3( Voir Ismaîl b, Alî al-Akwa', les hijra et les forteresses du savoir au Yèmen, traduction de 
Brigitte Marino, Cahiers du CFEY 2, 199%. 
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